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BIBLE ET 
MYSTIQUE 


sous la responsabilité 
de Christine Renouard 


Liminaire 


Coffiment peut-on être mystique ? C’est une chose bien extraor- 
fire, ont longtemps pensé les protestants, soupçonneux et mé- 


incompréhension que par conviction. Il en est, en effet, de ces mots 
galvaudés comme de ces œuvres d’art dont nous sommes si fami- 
liers, la Mona Lisa de Vinci par exemple, que lactualité de ces der- 
niers mois n’a pas ménagée. Oh ! bien sûr nous la connaissons, nous 
l'avons vue tant de fois, mais tant de fois également maquillée, 
carnavalisée, défigurée même, que souvent nous ne la voyons que 
dans un flou artistique de premier plan. Le terme de mystique nous 
plonge dans la même nébuleuse ; des mots, des images nous vien- 
nent à l'esprit, confusément : nuit obscure, traversée du désert, noces 
ou banquet spirituels, échelle des degrés, illumination, blessure peut- 
être... Le souvenir de certaines scènes bibliques tente de suppléer 
tant bien que mal à notre intellect défaillant : la lutte de Jacob avec 
l'ange, l’en allée amoureuse et exaltée du Cantique des Cantiques, la 
brusque conversion de Paul sur le chemin de Damas, etc. Mais la 
définition tarde à venir et la mystique ne s’offre toujours que par le 
biais de ses contours. Sonne la mystique, résonnent certains canti- 
ques : « Trouver dans ma vie Ta présence », « Mon Dieu plus près 
de Toi», «Oh ! prends mon âme, prends-la Seigneur, et que Ta 
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flamme brûle en mon cœur ». La mystique est d’abord cette intui- 
tion première presque synesthésique, faite de mots, d'images et de 
sons mêlés qui évoquent intensément la recherche de la présence 
de Dieu en soi. Mais voulons-nous préciser le terme qu’aussitôt la 
vue de l'esprit s’obscurcit, et la mystique se charge de toute une 
série de connotations diverses qui la rendent extrêmement impro- 
bable et douteuse. 


La question préalable à notre enquête pourrait être de savoir qui 
peut prétendre à une spiritualité mystique ; cette recherche d’un Dieu 
palpable en sa présence est-elle intériorité pure, sortie volontaire de 
soi ou extase incontrôlable ? En d’autres termes le mystique est-il 
lucide ou possédé, faut-il le mépriser ou limiter ? Et par conséquent 
la mystique peut-elle avoir sa place au palmarès de la piété protes- 
tante ? Ou bien faut-il avoir peur de la mystique comme d’autres 
ont peur de lilluminisme ou de la sorcellerie ? Autant d’amorces 
d’interrogations auxquelles s’attachent depuis plusieurs années des 
publications toujours plus nombreuses consacrées au rapport entre 
protestantisme et mystique ’. L’équipe des Cahiers Bibliques, cons- 
ciente que les réformés n’ont devant eux d’autre guide spirituel, 
d'autre méthode d’oraison, d’autre demeure de quiétude que la Bible 
elle-même, tenait à se pencher à son tour sur la question en interro- 
geant la Bible et rien que la Bible, avec pour objectif de sonder une 


1. Sans prétendre à l'exhaustivité nous voudrions évoquer un certain nombre de titres parti- 
culièrement significatifs parus depuis les années 1980 : André Dumas, « La contestation pro- 
testante de la mystique », in La vie spirituelle, Cerf, Paris, 1988, n° 678 : « Mystique et foi 
chrétienne », pp. 73-80 ; « Goûtez et voyez combien le Seigneur est bon », Bwlketin du Centre 
Protestant d'Etudes, 1992/3-4 ; Marjolaine Chevalier, Pierre Poiret (1646-1719). Du protestantisme 
à la mystique, Labor et Fides, Genève, 1994 ; Carl-A. Keller, Cain mystique. Au cœur de la pensée 
du réformateur, Labor et Fides, Genève, 2001 ; Vincent Schmid, « Pierre Jurieu, un mystique en 
temps de crise. Le Traité de l'amour divin », Bulletin du Centre Protestant d'Etudes, septembre 
2002, n° 5 ; Michel Cornuz, Le protestantisme et la mystique : entre répulsion et fascination, Labor et 
Fides, collection Protestantismes, Genève, 2003 ; Pierre Poiret. Ecrits sur la Théologie mystique. 
Préface, Lettre, Catalogue, 1700, Introduction et notes par Marjolaine Chevallier, Jérôme Millon, 
Collection Atopia, Grenoble, 2005. 
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spiritualité mystique à l’œuvre dans les Écritures. Il s’agit moins de 
débattre sur la justification ou non d’une telle spiritualité, en par- 
ticulier au sein du protestantisme, que de proposer certains éclairages 
sur des textes bibliques connus de tous, de mettre en avant divers 
témoignages et d’esquisser des itinéraires spirituels qui ont été initiés 
par la fréquentation assidue de la Bible. 


Notre parcours commence au cœur du XVII: siècle, grand siècle 
mystique s’il en est, sur les traces de la réception du livre des Psau- 
mes par les réformés français (« L’eau et la soif dans les Psaumes. 
D’après la version poétique de Clément Marot et Théodore de 
Bèze », par Inès Kirschleger, agrégée de Lettres Modernes). A la 
faveur d’une redécouverte du texte oublié du psautier de la Réforme, 
l'article dessine peu à peu l’espace d’une mystique domestique à 
travers les résonances de quelques métaphores privilégiées du livre 
des Psaumes. 

Mais la mystique est plurielle, se déclinant en autant d’espèces 
particulières que d’expériences vécues ; la question demeure donc 
de savoir s’il n’y aurait pas tout de même d’un côté une belle et 
grande mystique « seule authentiquement religieuse », et de l’autre 
une mystique plus anecdotique, « marginale, incomplète, [...] voire 
dégénérée ou pathologique », pour reprendre les mots de Michel 
Hulin? ; ou en d’autres termes, une mystique reconnue avec ses saints 
hérauts de Dieu auréolés de gloire, auprès de laquelle les secrets 
élans du cœur protestant vers Dieu feraient pâle figure ? Il nous 
fallait donc interroger une de ces grandes figures mystiques qui ont 
marqué l’histoire de la spiritualité, et nous demander dans quelle 
mesure elle aussi trouvait dans la Bible l’aliment de son élévation 
vers le divin, ou mieux encore le modèle de son propre itinéraire 
spirituel (« Mme Guyon et Marie-Madeleine. Une figure mystique 


2. La mystique sauvage. Aux antipodes de l'esprit, PUF, Paris, 1993, Conclusion p. 292. 
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au cœur du Nouveau Testament », par Michel Cornuz, pasteur de 
l'Église réformée de langue française en Argovie, Suisse). 

La mystique se nourrit ainsi de limitation ou de l’identification 
avec certaines figures bibliques majeures ; Marie-Madeleine en est 
une, l’apôtre Paul également, et avec lui notre réflexion s’élargit pour 
interroger non plus la spiritualité d’un siècle seulement, mais plus 
largement la récupération et le devenir possibles d’une figure biblique 
à l’intérieur d’un discouts mystique qui peut prendre diverses formes. 
Deux approches nous sont proposées ; l’une, exégétique, nous in- 
vite à Lire le texte paulinien à la lumière d’une mystique du désir née 
en Christ (« La vie de l’apôtre Paul traversée par le mystère pascal. 
Une lecture de 2 Co 1-5 », par Sœur Anne-Etienne, bibliste, diaco- 
nesse de Reuilly) ; l’autre, historique et transversale, propose une 
vision synthétique à la fois des éléments qui dans les textes de Paul 
peuvent donner lieu à une lecture mystique, et de la façon dont ils 
peuvent encore et ont pu être interprétés à certains moments de 
l’histoire, en particulier dans l’œuvre de Mechthild de Magdebourg 
(«La mystique de Paul — Le Paul des mystiques », par Waltraud 
Verlaguet, théologienne). 

Enfin la dernière étape de notre parcours consiste en une intet- 
rogation sur l’idée d’une « incompatibilité fondamentale entre l’as- 
piration mystique et l’offre divine de la grâce ». Car si la mystique 
est affaire d’efforts toujours renouvelés et de perfectionnement dans 
l’ascèse, on voit mal comment la concilier 4 priori avec le don divin 
de la grâce, à plus forte raison pour des protestants partageant le 
Sola Gratia pour mot d’ordre. L’auteut situe sa réflexion en amont 
de la Réforme, nous invitant à penser l'alliance de la mystique et de 
la grâce à travers l'exemple de sa réalisation « naturelle » au sein de 
la théologie mystique médiévale (« Grâce et théologie mystique au 
Moyen-Age : l'exemple de Jean Gerson (1363-1429) », par Marc Vial, 
maître assistant en histoire du christianisme à l’université de Ge- 
nève). 


LIMINAIRE 
; 


En définitive le parcours que nous proposons est moins linéaire 
que buissonnier, vaguant d’un point de spiritualité mystique à un 
autre, jetant à chaque étape les bases d’autres itinéraires possibles 
où le senti le dispute au penser mais où rien ne permet d’en valori- 
ser un par rapport à un autre, tant il est vrai que les voies de la 
mystique resteront, quoi qu’on en dise, impénétrables. 


Inès Kirschleger 
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« Mon âme a soif de toi ». 
L'eau et la soif dans 
les Psaumes 


d’après la version poétique de 
Clément Marot et Théodore de Bèze! 


assablement labile que celui des psaumes où tout est 
eau mais où tout a grand soif. Entre suavité de l’appel et 
âcreté du brame plaintif la soif de Dieu vient dire un désir pas- 
et impatient de rencontre, voire d’union avec lui ; elle est 
bieff Plus qu’une métaphore sans écho, un ornement d’écriture ou 
une intuition poétique d’esprits mélancoliques et chagrins. Elle s’en- 
racine profondément dans les mentalités huguenotes et poursuit 
paisiblement son œuvre d’une bouche à autre ; bien attestée dans 
les traductions de Marot et Bèze, on la retrouve plus tard fécondant 
une écriture de type mystique chez les réformés du XVII siècle, et 
jusqu’à nos jours encore dans des cantiques bien connus des réfor- 


1. D’après l'édition fac-similé de Michel Blanchier de 1562, établie par Pierre Pidoux (1986) 
pour les textes de Marot, et celle modernisée de Pierre Pidoux également pour les textes de 
Bèze (1984). Nous reproduisons l'orthographe de ces éditions. Toutes les indications biblo- 
graphiques sont précisées en fin d’article. 
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més et souvent chantés en assemblées’. Au commencement de cette 
recherche point une évidence : le psautier dans son ensemble est 
baigné d’eaux de toutes sortes, géographiques, météorologiques mais 
aussi physiologiques. Le texte est comme obsédé par une eau matti- 
cielle qui déferle sur la création entière avec puissance et majesté et 
dans laquelle le psalmiste lit partout la préséance de Dieu. Mais il y 
a plus : le psalmiste est très souvent aux prises avec l’eau, soit qu’il 
en perçoive la nécessité vitale, soit au contraire qu’il en éprouve 
l’amertume lorsque l’eau menace sa propre vie et qu’il manque de se 
noyer. Nous pénétrons ainsi au cœur de l’imaginaire et de la poésie 
des psaumes dans les entrelacs et les remous d’une eau vive qui se 
donne dans sa réversibilité symbolique : source de vie mais qui peut 
aussi l’engloutir ; grâce surabondante mais qui peut aussi être retirée. 


C’est au sein de ce vaste imaginaire aquatique que prend place la 
métaphore de la soif ; métaphore organique s’il en est qui fait du 
psautier un élément vivant de la prière ; la soif apparaît en effet 
comme un symptôme physique et textuel de l'intensité de la prière. 
Dans ces contrées inatteignables où le langage échoue à dire l’acuité 
de l’expérience religieuse, le corps prend le relais et c’est alors un 
corps souffrant qui se donne à lire, un corps qui souffre la soif de 
n'avoir pu s’abreuver à la source de son Dieu. En effet, « le livre des 
louanges chorales, écrit Marc-Antoine Gonin, a toujours été en 
même temps celui de la quête intérieure : double caractère festif et 
secret du Psautier »° : c’est à cette partie intérieure du psautier que 
se rattache la métaphore de la soif, dans ces mots murmurés pour 


2. Il suffit d’en citer quelques exemples : les cantiques 155 et 626 du recueil Arr-en-ciel (« Avec 
des cris de joie, je chanterai pour toi [..] dès l'aube je te cherche, #07 âme a soif de toi, terre 
aride et desséchée » ; « J'ai soif de ta présence, divin chef de ma foi, dans ma faiblesse immense, 
que ferais-je sans Toi ? »), ou cet autre cantique très connu, « Il est né le Roi du monde » : 
«En notre âme viens renaître, Ô Christ, e/e a soif de Toi ! Elle veut t'avoir pour maître [...] » 
(n° 88 du recueil Sur Ls Ailes de la Foi par exemple). C’est nous qui soulignons. 


3. Marc-François Gonin, Les Pseaumes de David mis en rime françoise par Clément Marot et Théodore 
de Bèse, Introduction, p. II. 
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soi qui sont d’abord une démarche personnelle avant d’être com- 
munautaire, loin des fastes et des solennités des célébrations litur- 
giques, dans la fervente intimité d’une parole qui cherche Dieu. Alors 
la voix du psaume se fait timide bruissement : elle naît dans un 
chuchotement et meurt dans un cri ; l’âme tour à tour s’exalte et 
s’exhorte, se révolte puis se ravise, se plaint et se complaît dans un 
mouvement de quête toujours recommencé. 

Nous mettant à l’écoute des métaphores obsédantes du texte 
dans la version poétique des psaumes de Marot et Bèze qui devait 
devenir pour longtemps le modèle de la récitation réformée, nous 
nous laisserons porter par les occurrences et résonances imaginaires 
de la soif jusqu’à son expression mystique dans des écrits publiés 
par ceux qui composaient alors les grands noms de la prédication 
réformée du XVII siècle : Michel Le Faucheur, Raymond Gaches, 
Pierre Du Moulin, mais aussi le moins connu Jean de 


Focquembergues. 


L'EAU IMAGINAIRE DU PSALMISTE 


L'homme juste et bon, le bien-aimé du Très-Haut est cette « [heu- 
reuse plante] de la maison de Dieu » que décrit le psaume 92, fier et 
droit comme un qui ne tremble jamais : 


« ainsi croistra le juste/ verdoyant chacun an,/ comme un cedre au 
Liban/ et la palme robuste. » 


L'image apparaît dès le psaume 1, fécondée par une eau pure et 
nourricière : 


« qui au conseil des malins n’a esté/ [..] semblera un arbre grand & S 


beau/ planté le long d’un clair courant ruisseau. » 


Image lisse et plane de tranquillité et de santé qui pour un peu 
ferait renaître l’Éden serein et folâtre des premiers temps, n’était la 
prompte métamorphose de ce « clair courant ruisseau » en une cas- 
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cade de torrents et de pluies, flots bouillonnants et jaillissements de 
toutes sortes. Car le « palais vousté » de Dieu est « lambrissé d’eaux » 
(104) et ses « ruisseaux » sont pleins, comme le rappelle le psaume 
65 (« l’eau qui de tes ruisseaux regorge »), si pleins qu’ils ne tardent 
pas à se gonfler à l'échelle du macrocosme pour se déverser de 
toute part : ce sont d’abord les eaux célestes du déluge auxquelles 
« Dieu préside comme juge » (29), avec ses diverses variantes, l'orage, 
la pluie, la grêle, la neige et même la glace : 

«tu viens verser dessus eux ton orage » (90), «les cieux fondirent en 

sueur » (68), « gresle & feu sur la terre transmit » (18), « la gresle,/ avec 

la foudre, pesle-mesle » (105), «les esclairs, quand il le faut,/ il fait en 
pluye esclatter » (135), « c’est luy qui couvre mont et plaine/ de neige 
aussi blanche que laine », « c’est luy par lequel sont lancées/ à gros 
billots les eaux glacées » (147), « feux, gresle, neige, et glaces froides [...] 

executans sa volonté » (148). 

Ce sont ensuite les eaux des fleuves qui n’ont rien de longs fleu- 
ves tranquilles : « Le son est grand d’un fleuve impétueux,/ grand 
est le son des flots tempestueux » (93), mais surtout celles des 
océans : « les grandes eaux » que Dieu a « amassé[es] » (33), « la haute 
met », ses «eaux profondes » et son «superbe pouvoir » (46), le 
grondement effrayant de « l'Océan courroucé,/ et le bruit grand de 
son flot entassé » (93), «les grand’s eaux salées », « le profond mi- 
lieu des vagues périlleuses », et «le flot impétueux » de «la mer 
grande » (107). 


Ce sont enfin les eaux immémoriales de la Genèse et de l’'Exode, 
les immenses eaux étales de la Création au psaume 104, 


«Au paravant de profonde & grand’eau/ couverte estoit [la terre], ainsi 
que d’un manteau:/ et les grand’s eaux faisoyent toutes à l’heure/ des- 
sus les monts leur arrest & demeure » ; 


les eaux improbables jaillies du « roc frappé » comme au psaume 74, 


4. Le numéro entre parenthèses est celui du psaume. 


12 


L'EAU ET LA SOIF DANS LES PSAUMES 


« tu as tiré par ta puissance grande/ hors du rocher fontaines et ruis- 
SeaUXx », 


au psaume 78, 


«il a brisé les rocs par sa puissance, / pour abreuver son peuple en 
abondance, dans le désert : là où mesmes des veines/ des durs rochers 
il tira les fontaines, / et fit partir telle abondance d’eaux,/ qu’il en coula 
fleuves à grands ruisseaux », 
ou au psaume 104, 
«le Dieu convertissant/ la pierre en lac, & le rocher puissant/ en fon- 
taine d’eau vive » ; 
les eaux « fendues » et «emmoncelées » qui conjoignent à la fois le 
souvenir de l’acte créateur au commencement du monde et celui du 
passage de la Mer Rouge lors de la sortie d'Egypte ou du passage 
du Jourdain avant l'entrée en Canaan : 
«tu as fendu la mer par ton pouvoir » (74) ; «il a fendu les grand’s 


vagues profondes,/ passé sa gent tout au travers des ondes » (78) ; 


toutes eaux sur lesquelles Dieu exerce son pouvoir et son autorité. 


Et le psalmiste de s’incliner à plusieurs reprises devant tant de 
grandeur, comme ici au psaume 77 : 

«les eaux, les eaux, dis-je, en crainte/ ont vu ta majesté saincte,/ et 

l’abysme plus profond/ en à tremblé jusqu’au fond ». 

Splendeur et crainte : splendeur de la création mais crainte de 
cette vie qui l’anime et peut à tout moment devenir menace ; me- 
nace d’un « grand monstre des eaux » (74), « qui bien à l'aise y nouë,/ 
et à son gré par les ondes se iouë » (104) ; menace d’un vent sou- 
dain qui « enfle en la mer grande / le flot impetueux » et fait chance- 
ler les matelots «en yvrongne/ troublez du branlement » (107). 
Menace enfin d’une eau impure et mortifère, changée en sang aux 
psaumes 78 ou 105 : 


«leurs rivieres/ devindrent sang, voire toutes entieres,/ mesmes aussi 
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leurs ruisseaux, tellement/ qu’on n’en eust peu gouster tant seulement » ; 

« En sang tourna tous leurs ruisseaux,/ tua les poissons en leurs eaux ». 

L’eau est ainsi habitée par un imaginaire des profondeurs que 
nourtit une sorte de magma originel d’eaux troubles et bouillon- 
nantes d’où peut sans cesse jaillir imprévu. 


FLUX ET REFLUX 


Dans cet univers où l’eau coule en abondance tout aspire à se 
désaltérer : la terre « de soy tarie » (65), les « terroirs sechez » (72), 
les bêtes des champs qui « leur soif [sont] là estanchant:/ beuvans à 
gré toutes de ces breuvages,/ toutes, je dis, jusqu'aux asnes sauva- 
ges » (104), le « cerf altéré » du psaume 42, le peuple d'Israël à la 
soif « moleste » au psaume 105, et le psalmiste enfin, « fené et seché/ 
comme foin qu’on a fauché » (102), « comme tuile asseché » (22), 
semblable à « secheresse d’esté » (32). Et pourtant si Dieu est celui 
qui « deserts d’humeurs vuides/ convertit en grand’s eaux », il est 
celui qui dans le même temps « les eaux profondes/ en désert con- 
vertit,/ et les sources des ondes/ asseche & divertit. », « qui stériles 
fait/ terres grasses & belles » (107), ce que le passé à maintes fois 
montré : 

« Par toy, Seigneur, en ce point courroucé,/ furent canaux dénués de 
leur onde,/ et descouvers les fondemens du monde » (18), «il a tari la 
met tant fiere » (66), « tu as tari des grans fleuves le cours » (74), «il 
tança la mer des rouseaux/ dont soudain tarirent les eaux » (106). 
L’eau dans les Psaumes se donne ainsi dans un mouvement per- 

pétuel de flux et reflux ; elle se donne et se reprend, s’épand et se 
retire ; toujours nécessaire et en même temps redoutable. Et le psal- 
miste ne le sait que trop, lui qui éprouve cette réversibilité en lui- 
même : l’eau tour à tour le sauve et le noie ; agneau innocent se 
désaltérant le long d’une onde fraîche, il est aussi ce cerf altéré au 
brame tragique du psaume 42. Son corps a beau être trempé de 
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larmes, repu d’eau, noyé, l’âme reste désespérément sèche et impet- 
méable. 


DISSOLUTION ET DÉVORATION ; 
« GUEULE GLOUTE » ET BOUCHE INS- 
PIRÉE 


Au psaume 6 le psalmiste n’est pas loin de se perdre dans un lit 
noyé de pleurs : 

«en eau goutte à goutte/ S'en va ma couche toute,/ par si fort lar- 

moyer ». 

Et ce fantasme de dissolution le hante, qui revient avec insistance : 


« las ! ma vertu comme eau s’escoule toute:/ n’ay os qui n’ay la jointure 
dissoute:/ et comme cire en moy fond goute à goute/ mon cœur fasché » 
(22), « je sen fondre mon cœur,/ sentant de ta main la rigueur » (39), 

« Mon ame, helas, est si fort angoisseuse,/ qu’elle se fond » (119). 

Ce sont là les symptômes haletants d’une mort toute proche : 
dissolution mais aussi dispersion, «tu m’as fait prest d’estre au 
tombeau couché,/ reduit en cendre » (22), et division, « Ja ma 
depouille entr’eux ont divisee » (22). Menacé dans sa vie et sa survie 
c’est par les mêmes mots et les mêmes images de dissémination que 
le psalmiste en appelle à la mort de ses ennemis. Le fameux psaume 
des batailles (« comme la cire aupres du feu,/ ainsi des meschans 
devant Dieu/ la force est consumée », 68) fait ainsi voir un leitmo- 
tiv qui court le long des psaumes 37, 58, 63, sous différentes for- 
mes (évaporation, écoulement, consomption) : 

« [les malins] s’en iront en fumee,/ ou deviendront comme graisse 

escoulez », « Ainsi que l’eau courant grand’erre,/ d’eux-mesmes ils 

s’escouleront:/ [...]. Ils se fondront à la façon/ qu’on voit tarir le lima- 
çon », «ces gens qui me font la guerre,/ taschans ma vie consumer, / on 
verra fondre et abysmer/ jusqu’au plus profond de la terre » 
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et qui s’actualise au psaume 68 comme au psaume 7/33 


« Lors chacun s’esbahit comment/ ils ont peu tant soudainement/ ainsi 

defaillir et se fondre ». 

Que l'ennemi soit intérieur ou extérieur le dénuement de homme 
face à Dieu inspire la même crainte : « quand il te plaist, tu fais 
l’homme dissoudre » (90). Pauvre pécheur haïllonnant qui s’en va 
se liquéfiant chaque fois davantage, englouti par les flots justiciers 
et vengeurs de Dieu : 

« Tous les grans flots de ton onde/ par dessus moy ont passé » (42), 

« Sauve-moy car les eaux m'ont saisi jusques à l’âme », « l’eau m’em- 

porte » (69), « deluges terribles/ me tienent tous les jours pressé » (88), 

« Tends-moy d’en haut ta main qui me delivre,/ de ces grand’s eaux 

rends-moy sain, et delivre » (144). 

Au plus fort de la détresse, au plus profond de la solitude, c’est 
alors que le ton se fait plus äpre, la parole plus rauque, les images 
plus douloureuses se bousculant en une surenchère de violence ; 
ainsi est introduite dans le texte la métaphore de la dévoration hu- 
maine qui relaie et amplifie l’engloutissement sous les eaux divines : 

« Misericorde à moy povre affligé [...] car me voila mangé/ de ce mé- 

chant qui me tient assiégé,/ et tous les jours m’oppresse./ Mes envieux 

me dévorent sans cesse » (56), « Bonté et foy, ce grand Dieu que j’adore,/ 

à mon secours du ciel venir fera,/ rendant confus celuy qui me devore » 

(57). 

Cette hantise de dévoration se répète d’un psaume à l’autre, ici à 
travers l’apparition martelée d’animaux féroces ou enragés, 

«Mon ame helas ! est parmi des lions » (57), « Et tout ainsi qu’un lion 

ravissant,/ apres la proye en fureur rugissant,/ ils ont ouvert dessus 

moy languissant,/ leur gueule gloute », « delivre [mon ame], que du 
chien enragé ne soit morse », « du leonin gosier encouragé/ delivre- 
moy » (22), « romps la machoire aux lionceaux », « casse leur la gueule 

et les dents » (58), 
là dans un geste horrifique de déchirement par toutes sortes de 
pointes et de piques qui parachèvent cette hantise de mort violente : 
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« Ta langue à mal faire s’adresse,/ et semble proprement/ un rasoir 
affilé qui blesse/ et coupe finement » (52), « lances et dards sont leurs 
dents emoulues,/ leurs langues sont, en leur detractions, / glaives perçans 
de leurs pointes aigues » (57), « Ils ont des langues affettées,/ aussi per- 
çantes que poignards./ En lieu de fleches et de dards,/ paroles aigrement 
jettées/ ont attintées » (64). 

Nous voici parvenus à ce point central de correspondance entre 
le sensible et le spirituel que constitue la bouche dans les psaumes. 
C’est là que les diverses métaphores se rejoignent et s’unifient, c’est 
à également que se révèle le caractère inspiré du livre. D’un côté la 
bouche dévorante de l’ennemi dont la langue symbolise à la fois 
l’organe de profération des paroles impies et blasphématoires, mais 
aussi l’instrument de la mastication et de l’ingestion monstrueuse ; 
de lautre celle du psalmiste, bouche désespérément muette qui 
manifeste l'éloignement de Dieu (« Je suis là comme une souche,/ 
sans ma bouche/ non plus qu’un muet ouvtir », 38), ou bouche 
«en exultation » (51) lorsque l’esprit de Dieu s’est approché. De la 
bouche close et sans voix à la bouche vide et béante prête à recevoir 
le don de Dieu tel que l’exprime le psaume 81 (« ouvre seulement/ 
ta bouche bien grande,/ et soudainement/ esbahi seras/ que tu la 
vettas/ pleine de viande »), il y a tout le chemin de la désespérance 
au salut, du constat désabusé du psaume 38, 

« Je suis devenu, en somme,/ comme un homme/ du tout sourd & qui 

noit point:/ et qui n’a, quand on le pique,/ de replique/ dedans sa 

bouche un seul poinct », 
au sursaut d’espoir du psaume 51, 

« Ha, Seigneur Dieu, ouvre mes levres donc:/ car closes sont jusqu’à 

tant que tu les ouvres ». 

Et l’on comprend alors tout le sens de la métaphore de la soif : 
cette bouche qui ne cesse d’appeler apparaît en effet comme la té- 
ponse pleine de confiance et d’assurance que le juste oppose aux 
assauts du mal. Face à ceux qui goulûment se vautrent dans le vice 
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et la méchanceté à coup de langues acérées, c’est à boire que le juste 
réclame. Et la soif vient dire alors la certitude inébranlable que la 


voie du salut ne peut venir que d’en haut. 
LES GRANDS PSAUMES DE LA SOIF 


Et ce que dit la bouche d’ombre est d’abord une impatience et 
une intensité de désir pour Dieu. Quelques psaumes se détachent 
de l’ensemble, comme le centre d’une constellation qui n’en finit 
pas d’irradier tout autour d’elle. Les psaumes 42, 63, 69 et 143 ex- 
priment tous, à leur manière, la même soif ardente, 

« Ainsi qu’on oit le cerf bruire,/ pourchassant le frais des eaux,/ ainsi 

mon coeur qui souspire,/ Seigneur, apres tes ruisseaux » (42), « dès le 

matin je te reclame,/ et de ta soif je sens mon ame/ toute pasmée 


dedans moy » (63), « mon ame en sa grand” clameur/ 2 soif de toy, & te 
desire/ comme seche terre l'humeur » (143) 


une soif persistante qui laisse un goût amer, 


«ils m'ont donné du fiel en mon repas,/ et de vinaigre ont ma soif 
abruvée » (69), «mon ame ainsi empressee/ de douleur se trouve 
oppressee » (143) 


et s’accompagne parfois d’un dessèchement de tout le COfPS : 


«Les povres sens d'humeur tout vuides/ de mon corps mat et altéré,/ 

tousjours, Seigneur, t'ont désiré/ en ces lieux deserts et arides » (63), 

« tant las/ de m’escrier que j’en ay gorge seche:/ et de mon Dieu atten- 

dant le soulas,/ de mes deux yeux la vigueur se desseche » (69). 

La soif ne trace pas alors d’un psaume à l’autre la chronique 
d’un dépérissement annoncé, elle est plutôt le signe avant-coureur 
de la restauration d’une foi qui met debout, dans le surgissement 
d’une mémoire vive qui nourrit l'espérance, 

«je fons en me souvenant », « j’ay de toy souvenance/ depuis outre le 

Jourdain » (42), « lors qu’en mon lict il me souvient/ de ta souveraine 

puissance » (63), « des jours passez j’ay eu memoire :/ là j'ay tes oeuvres 
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meditez » (143), 
qui autorise la confession d’une foi revigorée, 


« Toy seul autheur de ma vie », « Dieu ma puissance » (42), « mieux vaut 
que la vie mesme/ ta grace et ta benignité » (63), « Ô mon Dieu, j'ay vers 
toy mon recours/ en la saison de ta volonté bonne » (69), « O Seigneur 
Dieu mon espérance », « tu es mon vray Dieu entier » (143), 


et libère la parole priante : 


« Delivre-moy de ces bourbiers profonds [...] et de ces eaux qui n’ont 

rive ne fonds. Fay que le fil de cest’eau où je suis/ point ne m’em- 

porte », « exauce-moy », « haste toy donc, à Dieu tresgracieux » (69). 

Les échos d’un psaume à l’autre sont flagrants, entre l’« ame 
toute pasmée » du psaume 63 et l’«ame/ qui de grand desir se 
pasme » du psaume 42 par exemple. Mais au-delà d’eux-mêmes les 
grands psaumes de la soif font émerger des réseaux sémantiques 
qui structurent l’ensemble du psautier. Ainsi le psaume 61 com- 
plète la chaîne entre les psaumes 42 et 63 : « du bout du monde 
mon ame/ qui se pasme,/ ne reclame autre que toy ». Un écho dis- 
cret ressurgit au psaume 116, « mon Dieu que je reclame ». Et cet 
élan du cœur vers Dieu qu’exprime le psaume 63 se retrouve de 
façon assez proche dans différents psaumes : 

« mon cœur languit, mes sens ravis/ defaillent apres tes parvis », « bref, 

cœur et corps vont s’eslevant/ jusques à toy, grand Dieu vivant » (84), 

« À toy mon Dieu, mon coeur monte,/ en toy mon espoir ay mis » (25), 

« j'ay mis en toy mon espérance [...]. Mon ame respondra de mesme,/ 

estant toute elevée/ vers toy qui l'as sauvée » (71). 

Les mots se répondent et s’enchaînent, s’expliquent et se ren- 
forcent : «mon ame de si pres te suit » (63) devient encore ailleurs 
une élévation du cœur à Dieu, « mon cœur, Ô Dieu des dieux, / j’esleve 
à toy jusqu'aux cieux./ À toy mon cœur se transporte » (86), ou de 
la voix, « à Dieu ma voix j’ay haussée, [...] à Dieu ma voix a monté » 
(77), ou des deux tout ensemble, « je t'ay prié, Seigneur, tout haute- 
ment/ de tout mon cœur » (119). 
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LA SOIF OÙ LA FORCE DU CRI 


Nous pouvons suivre ainsi les linéaments de cette en allée vers 
Dieu à travers des formes plus syncopées, un regard seulement, 
« mon ame à Dieu regarde/ matin & sans sejour » (130), une odeur, 
« mon oraison à toy se rende/ comme le parfum de encens » (141), 
ou un cfi : 

« Jay crié de ma voix/ au Seigneur maintesfois » (3), « enten, helas, ce 

que je crie » (17), «haut à mon Dieu je crie » (18), « à toy je crie & 

lamente » (86), « jour et nuict devant toy je crie », « à toy je crie » (88), 

« tien n’empesche, ni n’arreste/ mon cri d’aller jusqu’à toy » (102), « à 

toy je crie avant que soit venu/ le poinct du jour » (119), « Seigneur, je 

t’adresse mon cri » (142). 

La voix piétine, le cri s’entête et se fige, des variantes le relaient : 
clameur (« Enten à la voix tresardente/ de ma clameur » [5], « l’ame 
du serf qui, Seigneur, te clame » [86], «ma clameur au Seigneur 
j’adresse » [120], « à toy est adressee/ ma clameur jours & nuicts » 
[130], « enten ma clameur » [142]), soupir (« à luy crie & souspire » 
[4], «mon cœur pense & souspire, Souverain Sire » [5]), ou larmes : 

«las ! j’ay pleuré, et mon ame a jeusné » (69), «mon bruvage en mes 


douleurs/ je mesle avecques mes pleurs » (102), « tu nous as, en lieu de 
tes biens,/ repeus d’angoisses et douleurs, / tu nous as abruvez de pleurs » 


(80). 
Par les pleurs la soif est ainsi réintroduite dans le discours, mé- 
lée à la douleur. Ailleurs également les psaumes évoquent une « eau 
d'angoisse à boire d’autant » (73), des « eaux de querelle » par les- 
quelles Dieu « éprouve » son peuple (81). La soif ne tarde pas à 
apparaître comme l’aboutissement ultime de la douleur. Alors que 
le cri est sonore, la soif, elle, ne se donne pas à entendre, elle est 
comme un cri intériorisé qui déchire les entrailles à force d’insis- 
tance : « tant las de m’escrier que j’en ay gorge seche » (69). Elle est 
comme la continuation d’un langage plaintif qui ne trouve plus ni 
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dans les mots ni dans le cri assez de force pour exprimer sa douleur, 
un langage bramant qui recouvre quelque chose de tragique et se 
déploie dans un présent étiré, duratif et pesant, « je crie », «je 
pleure », « jai soif de toi ». 


Pour autant ce présent n’a de sens que dans l’attente à laquelle il 
est intrinsèquement lié. La soif en effet ouvre sur le futur de la 
rencontre avec Dieu : « Helas donques, quand sera-ce que verray de 
Dieu la face ? » (42). Elle naît d’une promesse, « Il rend l’ame as- 
souvie/ qui de soif languissoit » (107), et s’épanouit en une profes- 
sion de foi redondante, « au fleuve de tes plaisirs/ pour boire les 
appelles./ Car source de vie en toy gist » (36). Il n’y aurait pas de 
soif sans cette assurance d’être comblé, sans le souvenir immémo- 
rial du rassasiement que Dieu a octroyé aux siens, au psaume 78 par 
exemple : 

« l’homme mortel (merveilles bien estranges)/ s’estoit repeu du pain 

mesme des Anges,/ voire soulé à suffisance pleine ». 

Les grands psaumes de la soif trouvent ainsi leur répondant 
dans des psaumes d’onction ou de rassasiement qui disent non la 
suffisance ou l’abondance mais la satiété : 

« tu oings mon chef d’huiles & senteurs bonnes, / et jusqu'aux bords 
pleine tasse me donnes » (23), « des biens du palais de ta gloire/ a plein 
nous saoulerons:/ des biens de ton sainct Sanctuaire/ tous repeus nous 
serons » (65). 


SOIF ET MÉDITATION 


La soif nous fait ainsi passer du cri extérieur à ce qui est plus 
intérieur, la brûlure intime qui est pur élan d’amour vers Dieu. Ce 
faisant les psaumes nous ouvrent la voie d’une vibrante intériorité 
que certains réformés du XVII: siècle se sont plu à suivre. Dans 
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son sermon sur les versets 1 à 3 du psaume 42 qu’il publie en 1640, 
Michel Le Faucheur assimile la soif à un « feu secret » rongeant les 
entrailles : 


« Certes il n’eust pu nous mieux representer le tourment qu’il enduroit 
en son esloignement de la maison de Dieu [...]. Car en effect il n’y a rien 
qui travaille d’avantage les animaux ni qui leur soit plus insupportable 
que ce feu secret, quand il s’allume en leurs entrailles. Tesmoin non 
seulement Samson, qui vainqueur de ses ennemis, & vaincu par la soif, 
en cria si piteusement à son Dieu, mais notre Sauveur mesme, qui ayant 
tant d’autres tourmens en la Croix, se plaint de celui-là particuliérement. 
Qui est tourmenté d’une grande soif n’a aise ni repos, qu’il ne lait 
estanchée. Quelque bien & plaisir qu’il ait, 1l ne le gouste nullement. [...] 
Car il songe incessamment à son feu, & n’y a rien qu’il ne donnast pour 
trouver moyen de l’esteindre. » 


Les exemples choisis par Le Faucheur situent la soif à la fin 
ultime d’un questionnement qui est d’autant plus âpre que la mort 
est proche. La soif nourrit une expérience de type mystique portée 
par la fièvre et l'enthousiasme, et produit ce langage inspiré si parti- 
culier au livre des psaumes que Le Faucheur nomme «les voix du 
cœuf » : 


« Comme la chasse du cerf est fort violente, & fort passionnée, sa course 
fort impétueuse, sa chaleur fort brulante & sa lassitude fort grande 
apres qu’il a long-temps couru, aussi son brame est fort haut, & son 
ardeur à rechercher les eaux, fort apre & vehemente. Il en est tout de 
mesme de celle qu’a le vray fidele a la recherche de la grace de Dieu. Ce 
n’est pas une affection tiede, legere, languissante ; c’est un desir ardent, 
pressant, impatient. Ce ne sont pas des prieres estudiées, & élabourés 
avec un grand art, mais des mouvements vifs, des cris affectueux, des 


5. Michel Le Faucheur (1585-1657), pasteur à Annonay à partir de 1607, à Montpellier de 
1612 à 1636, enfin à Charenton ; jusqu” à sa mort. Son talent oratoire fut découvert jeune et ne 
se démentit point par la suite, si bien que plusieurs Églises se disputaient l’honneur de le 
posséder. Genève tenta de le rappeler à elle, faisant valoir la nationalité du prédicateur, mais 
les Églises de France s y opposèrent. Voir l’article « Le Faucheur » dans La France protestant 


des frères Haag, Les extraits que nous reproduisons sont tirés du recueil Sermons sur divers 
textes de l'Escriture Sainte, p. 755. 
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voix cordiales & penetrantes. [...] Je dis des voix du coeur, [..] qui 

penetrent jusqu’au ciel, je ne dis pas jusqu’aux oreilles, mais jusqu’aux 

entrailles de la miséricorde de Dieu. »‘ 

La paraphrase amplifiée du psaume mêlée à son commentaire sans 
que l’on puisse distinguer nettement l’un de l’autre met en place les 
conditions d’une rencontre avec Dieu qui prend appui sur une rela- 
tion spontanée et immédiate au corps, au plus creux de soi-même : 

« Ceux qui cherchent ici & ailleurs dans le livre des Pseaumes des métho- 

des exactes, employent mal leur peine. Ce n’est point ici un sujet de mé- 

thode ni d’art, mais de ravissement, de transport, de devotion & de zele. »’ 

Dans la même lignée ce sont encore les grands psaumes de la 
soif qui inspirent un des best-sellers de la littérature de piété réfor- 
mée de l’époque ‘, un recueil de méditations et prières préparatoires 
à la Cène qui se donne sous des titres divers, Le Voyage de Beth-E/ou 
Recueil de psaumes qui se chantent aux jours de Cene° le plus souvent. 
Amplement paraphrasés, les psaumes disposent tout au long du 
parcours du méditant des outils spirituels qui sont de véritables 
embrayeurs pour s’élever toujours plus près de Dieu. Les différents 
auteurs du recueil expriment tous un désir ardent de nourrir leur 
spiritualité aux sources jaillissantes du grand Dieu vivant, où l’on 
reconnaît aisément les échos des psaumes 42, 63 et 84 : 

« Mon desir est d’être dissous pour estre avec Iesus-Christ, je suis en- 

nuyé d’estre absent de mon Dieu » (Du Moulin, p. 124-125) ; « Je veux 

estre à toy, Ô Père de miséricorde ; mon ame te souhaite, elle a soif de 


toy » (Gaches, p. 186) ; « Exauce les gemissemens de tous ceux qui sou- 
pirent après ta grace en leurs afflictions » (Le Faucheur, p. 64). 


6. P. 748-749. 

7. P. 744. 

8. Voir Marianne Carbonnier-Burkard, 2004. 

9. Les citations sont extraites d’une édition de 1670, Recwer! de divers traite, prieres el pseaumes, 
laquelle comporte entre autres les textes suivants : Le Voyage de Beth-EJ (Jean de 
Focquembergues), Méditation pour se preparer à la sainte Cene (Pierre Du Moulin), Preparation à la 
Cene (Raymond Gaches), Priere pour le mesme jour (Michel Le Faucheur). 


23 


L'EAU ET LA SOIF DANS LES PS AUMES 


Les paroles viennent en la bouche du méditant comme source 
d’eau vive, et le fidèle, boit-sans-soif de la grâce de Dieu, n’a de 
cesse de réclamer l’eau de son salut : méditation après méditation 
Focquembergues tente de conjurer non la « soif d’eau, mais d’ouyr 
la parole de Dieu » (p. 31) en une prose totalement submergée de 
références scripturaires : 

«Arrose ma conscience du sang purifiant de l’aspersion. Ouvre ma 

bouche, & l’emply de tes graces célestes. » (VIT* Méditation, p. 34) ; 

«Source de vie, fay decouler en mon ame les eaux saillantes en vie 

eternelle » (IX° Méditation, p. 36) ; « arrouse [la bonne semence en mon 

cœur] de la rosée de ta grace, & l’échauffe des rayons de ton Soleil de 

Justice » (XV* Méditation, p. 47). 

Les psaumes de la soif mettent ainsi le fidèle sur la voie du che- 
min sans sentier des pures félicités, ils lui procurent un langage imagé 
et poétique qui est comme un avant-goût des béatitudes éternelles 
promises à ceux qui mettent leur confiance en Dieu : 

« Mon Dieu [...] me recueillira en son Royaume. [...] Là je puiserai en la 


source de vie. Là je verrai mon Dieu, & serai transformé en sa ressem- 
blance, & rassasié de sa presence » (Du Moulin, p. 132). 


Ainsi là où l'infini du désir enlève les mots de la bouche, là où le 
cri épuisé se dessèche dans le silence et meurt de s’être trop fait 
entendre, la soif demeure l'ultime trace vive d’une expérience qui 
forge une conviction inébranlable : la grâce baptismale d’un Dieu 
toujours plus proche mais toujours plus insaisissable se laisse éprou- 
ver dans une relation vivante au corps, dans la solitude et le silence 
d’un appel entêté. La soif symptomatise dans le texte des psaumes 
l'expression déficiente d’une rencontre ardemment souhaitée, anti- 
cipée et finalement projetée. Il en va de cette soif comme de ces 
esquisses de toiles que le peintre remet toujours sur le métier, parce 
qu’elles ne parviennent pas à capter l’intensité de l’image entraper- 
çue. Douce aux jours d’assurance, piquante quand vient le doute, 
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aiguë aux heures de détresse, la soif dans les psaumes est à la di- 
mension de la fragilité humaine, ambitieuse mais chancelante. Tou- 
jours plus près de Dieu, tel est son désir, jusqu’à se fondre en lui, 
être absorbé en lui : « Ô Dieu, pren mon coeur », « fay l'experience 
de moy » (139). L'âme s’élève mais ne s’envole pas ; l’eau abonde 
mais n’étanche pas la soif ; demeure en celle-ci quelque chose d’ina- 
chevé et d’inachevable, comme un pays que nous n’aurons jamais 
fini d’explorer, comme une métaphore qui n’en aura jamais fini d’être 
filée. Mais qu'importe ? La métaphore de la soif nous met sur la 
voie du déchiffrement du mystère et le tourbillon d’images qui lac- 
compagne, parfois incongru, parfois monstrueux, participe pleine- 
ment d’un décryptage mystique du monde et du moi. En vérité, 
comme l’écrivait Du Moulin en 1641 dans son Combat chrestien, « que 
nous chaut-il si nous buvons d’un grand ou d’un petit ruisseau, 
pourvu que nous soyons rassasiés ? » 

Inès Kirschleger 


Inès Kirschleger est agrégée de Lettres Modernes. Elle est actuellement 
allocataire-monitrice à l'Université de Montpellier ; ses recherches 
portent sur la littérature réformée du XVII siècle. 
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du sacrement de la sainte cene, Charles Latour, Paris, 1670. 

—  Sermons sur divers textes de l'Escriture Sainte, Par Michel Le Faucheur, 


Mänistre du S. Evangike. Premiere partie. À Genève, pour Pierre Chouët, 1660. 


Études : 

—  Carbonnier-Burkard Marianne, « Enquête dans la littérature de piété 
réformée francophone à l’époque moderne », Bulletin de la Société de l'His- 
toire du Protestantisme français, 2004/1, p. 107-125. 

—  Cornuz Michel, Le Cüel est en toi. Introduction à la mystique chrétienne, 
Labor et Fides, Genève, 2003. 

— Keller Carl-A., Calvin mystique. Au cœur de la pensée du Réformateur, 
Labor et Fides, Genève, 2001 (en particulier le chapitre sur la Cène). 

— Reymond Philippe, L'Eau, sa vie et sa signification dans l'Ancien Testa- 
ment, E. J. Bnill, Leyde, 1958. 
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Madame Guyon et 
Marie-Madeleine. 


Une figure mystique au cœur du 
Nouveau Testament. 


«lecture mystique » de la Bible peut nous laisser très per- 
s : n'est-ce pas en effet la porte ouverte à tous les délires inter- 
tifs ? Une subjectivation à outrance de notre rapport à l’Écri- 
? La victoire de l’émotionnel sur le rationnel ? Autant d’inter- 
s légitimes qui sont peut-être les nôtres, nous qui sommes 
enfants de l’herméneutique historico-critique. 


Le but de cet article est de tenter de saisir la pertinence d’une 
telle lecture mystique en nous mettant à l’écoute d’une voix singu- 
lière, celle de Mme Guyon, figure mystique éminente et controver- 


sée de la fin du XVII siècle français. Pourquoi ce choix qui peut _ 


sembler étrange, d’autant que Mme Guyon est peu connue et en- 
core moins lue de nos jours ? D’abord, elle vit à une époque char- 
nière pour l’histoire de la mystique, au début de la modernité, au 
moment où la « mystique » (devenue un substantif) devient une dis- 
cipline quasi autonome, coupée du reste de la théologie, ce qui aura 
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une incidence forte sur « l’herméneutique mystique » puisque c’est 
l'expérience de l'interprète (du mystique) qui sera mise en avant et 
non plus un sens « mystique » à côté des autres sens de l'Ecriture 
selon les catégories du Moyen Âge!. Ensuite, elle à été une figure 
mystique très forte et rayonnante ; elle à fortement influencé Fé- 
nelon qui s’est mis à son école, et a suscité des controverses théolo- 
gico-politico-spirituelles qui lui ont valu un embastillement de plu- 
sieurs années et une persécution quasi continuelle de la part de 
Bossuet. Ses écrits enfin ont eu un impact important sur toute une 
frange du protestantisme qui s’est sentie proche de cette spiritualité 
de « simple présence à Dieu », notamment dans le piétisme qui a 
beaucoup contribué à la diffusion de ses écrits, en particulier de ses 
commentaires bibliques. La spiritualité de Mme Guyon est caracté- 
risée par une démarche de dépouillement intérieur, de mort à soi- 
même, de renoncement à toute volonté propre et à tout retour sur 
soi pour s’abandonner sans résistances à la Volonté divine qui œuvre 
en nous. Il y a là une radicale passivité (d’où l'accusation de « quié- 
tisme”») pour se rendre disponible à l’action de Dieu en l’homme, 
passivité vécue notamment dans une forme de prière très dépouillée, 
lotaison de quiétude, de repos en Dieu. 


1. Au cours du Moyen Âge s’est peu à peu fixée une règle d'interprétation discernant quatre 
sens de l’Écriture : à côté du sens littéral, il y avait le sens moral, le sens « anagogique » 
concernant les fins dernières, et le sens « allégorique » ou « mystique » ; ces trois derniers 
sens pouvant être considérés comme le sens spirituel, par rapport au sens littéral. Chez Ma- 
dame-Guyon, il n'existe plus que le sens littéral (souvent négligé) et le sens « mystique », 
privilégié, qui renvoie à l'intériorité du croyant (et donc de l'interprète), et non plus comme 
dans l’ancien sens allégorique à une réalité objective extérieure. 

2. Le terme de « quiétisme » a un sens conflictuel en Italie et en France au XVII: siècle. C’est 
une attitude présentant l'idéal mystique d’union avec Dieu par une valorisation de la passivité 
de l’être humain. Une fois l’état de « repos » atteint, tout autre effort de vertu et toute 
médiation dans la vie spirituelle sont relativisés. L'idéal à poursuivre consiste en une indiffé- 
rence à toutes choses. Dans les cas extrêmes, cela pouvait servir de justification à une certaine 
forme de vie immorale, d’où la méfiance et la persécution de la part de l’Église catholique de 
ceux qu’elle considérait comme quiétistes. Quant à savoir si on peut faire ce procès en hérésie 
à Madame Guyon ou à Fénelon, ce n’est pas le cadre de ce travail, mais il faut être très 
prudent dans ce genre de qualification malveïllante, venant souvent de mécompréhensions, 
quand ce n’est pas simplement de jeux de pouvoirs. 
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MADAME GUYON ET LA BIBLE 


Mme Guyon à été une lectrice de la Bible? , et sa lecture de l’Écri- 


ture s’est transformée en expérience d'écriture, par ses commentai- 


res (vingt volumes qui couvrent la totalité des livres bibliques) ; cette 


expérience d'écriture sur l’Écriture est déjà d’ordre mystique, voici 


comment elle en parle dans son autobiographie : 


Vous ne vous contentâtes pas de me faire parler, mon Dieu, vous me 
donnâtes de plus le mouvement de lire l'Écriture sainte. Il y avait du 
temps que je ne lisais plus, car je ne trouvais en moi aucun vide à rem- 
plir, au contraire, plutôt trop de plénitude. Sitôt que je commençai de 
lire l’Écriture sainte, il me fut donné d’écrire le passage que je lisais et 
aussitôt tout de suite, il m’en était donné l'explication. En écrivant le 
passage, je n’avais pas la moindre pensée sur l’explication, et sitôt qu’il 
était écrit, il m'était donné de l’expliquer, écrivant avec une vitesse in- 
concevable. Avant que d’écrire je ne savais pas ce que j'allais écrire ; en 
écrivant, je voyais que j'écrivais des choses que je n’avais jamais sues et, 
dans le temps de la manifestation, la lumière m'était donnée que j'avais 
en moi des trésors de science et de connaissance que je ne savais même 
pas avoir. Avais-je écrit ? Je ne me souvenais de quoi que ce soit de ce 
que j'avais écrit, et il ne m’en restait m1 espèces, ni images. [...] Ce que 
j'écrivais n’était point dans ma tête, en sorte que j'avais la tête si hbre 
qu’elle était dans un vide entier. J'étais si dégagée de ce que j'écrivais, 
qu’il m'était comme étranger *. 


On le voit, il y a là une expérience de dépossession, de non- 


savoir, d'abandon de toute volonté propre pour se laisser traverser 
par la Parole d’un Autre dans une écriture quasi automatique (bien 
avant les surréalistes !) ; le commentaire biblique se transforme en 
expérience mystique où le sujet raisonnant s’efface pour faire toute la 
place à cet Autre qui s’exprime dans le vide creusé par cet effacement. 


3. Sur ce sujet, je me suis inspiré de Jacques Le Brun, « Madame Guyon et la Bible » dans 
Madame Guyon, éditions Jérôme Millon, Grenoble, 1997, p. 63-82. 
4. La Vie de Madame Guyon écrite par elle-même, Dervy, Paris, 1983, p. 400. 
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Mme Guyon ne cherche pas à créer une méthode nouvelle d’in- 
terprétation de Écriture, son but est plutôt de se découvrir elle- 
même à travers le « miroir de l’Ecriture », d'interpréter sa propre 
expérience spirituelle par le moyen de l'interprétation du texte bi- 
blique, de parvenir à l’intériorité la plus intime et la plus ineffable, 
ce lieu secret où Dieu lui-même parle en l’homme, par le détour de 
la parole extérieure contenue dans l’Écriture sainte. Voilà la clef de 
lecture qu’il ne faut jamais oublier quand nous pénétrons dans cet 
univers peu familier des « commentaires mystiques ». Mme Guyon 
a intitulé ses commentaires La Sainte Bible, avec des explications et ré- 
flexions qui regardent la vie intérieure *. Le but de l’interprétation est 
donc clair ; le texte biblique vise la « spiritualité », la « vie intérieure » 
selon le principe exprimé ailleurs par Mme Guyon : « Toutes les 
histoires qui sont dans la Bible sont des figures admirables des dif- 
férentes voies de Dieu sur les Âmes ». À partir de ce principe, il est 
évident que le rôle du commentateur est important et que sa propre 
expérience spirituelle est déterminante dans son interprétation. La 
lecture n’est pas neutre, mais engagée. Le commentateur vient au 
texte avec son expérience et celui qui sait le mieux discerner les 
voies de Dieu dans son âme pourra aussi le mieux interpréter l’Écri- 
ture. Nous pouvons nous demander s’il n’y a pas là un cercle vi- 
cieux : le mystique ne projette-t-il pas simplement ses expériences 
dans chaque passage de la Bible ? Il n’y aurait alors qu’une auto- 
justification de l’expérience sans aucune modification provoquée 
par une Parole Autre. C’est évidemment le danger d’une telle lec- 
ture, mais il peut y avoir aussi un « cercle vertueux » 
d'interprétation où le spirituel, certes, entre dans le texte à partir de 
son expérience, mais y découvre des « figures mystiques » qui peu- 


5. La Sainte Bible avec des explications et réflexions qui regardent la vie intérieure par Madame ] M.B. de 
la Mothe-Guyon, Les libraires associés, Paris, 1790, 20 vol. Les commentaires que je cite sont 
extraits de cette édition ; je ne citerai ni les pages, ni le volume, mais simplement la référence 
biblique commentée. 
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vent laider à « configurer » sa propre expérience spirituelle, qui, 
sans cette lecture, serait chaotique et informe“. 


J'aimerais essayer de repérer cela en voyant comment Mme 
Guyon fait émerger une « figure » mystique exemplaire au cœur du 
Nouveau Testament, celle de Marie-Madeleine, à partir de laquelle 
elle pourra mieux discerner sa propre expérience mystique et Puni- 
versaliser pour d’autres. Mais cette figure n’est pas figée, elle est en 
mouvement dans le cheminement évangélique, de la scène chez Si- 
mon le pharisien à la présence au Tombeau vide, ce qui permet de 
proposer aussi un itinéraire mystique, un parcours spirituel que cha- 


que lecteur est invité à suivre. 
AU FIL DES TEXTES 


Le personnage de Marie-Madeleine suscite de nos jours beau- 
coup d'intérêts et de curiosité. Il est souvent utilisé, comme dans le 
(trop) célèbre Da Vinci code pour des spéculations sur la vie sexuelle 
de Jésus. Combien de romans ou de pseudo-vies de Jésus rivalisent 
d’imagination parfois assez scabreuse pour percer le soi-disant mys- 
tère, mais là, il n’est pas question de « mystères » au sens religieux, 
plutôt de « secrets d’alcôves » et de révélations dignes de la presse 
people. D'un autre côté, il y à aussi, notamment avec la redécouverte 
de l'Évangile de Marie, une récupération gnostique de la figure de 
Marie-Madeleine’, dont l'Évangile entrerait en concurrence avec la 
proclamation des apôtres et de l’Église primitive. 

6. Sur ce sujet, je me permets de renvoyer à mon introduction au traité de Tersteegen, un 
disciple protestant de Madame Guyon, sur l'Écriture sainte : Michel Cormuz, « Pour une 
lecture spirituelle de la Bible », dans Gerhard Tersteegen, Traités spirituels, Labor et Fides, 


Genève, 2005, p. 17-26. 
7. Voir L'Évangik de Marie, traduit et commenté par Jean-Yves Leloup, Albin Michel, Paris, 


1997. Cet évangile apocryphe d’origine gnostique, qu’on peut dater du II° siècle, écnit en 
copte et connu depuis les découvertes récentes (1945) de la bibliothèque de Nag-Hammadk, 
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Mme Guyon, à la suite d’autres mystiques, fait émerger une 
figure très différente : non la Madeleine hypersexualisée des roman- 
ciers contempotains, ni la Madeleine bavarde des « gnostiques », 
mais pas non plus la Madeleine pénitente, en retrait du monde, pleu- 
rant éternellement ses péchés, telle que se la représentaient les dé- 
vots du XVII siècle et qu’on voit sur tant de tableaux, mais une 
Madeleine, figure muette d’abandon et de dépossession, figure de 
amour passionné et du non-savoir plus haut que tout savoir, bref 
une Madeleine mystique, « pure capacité de Jésus » comme le disait 
Bérulle. 

Ajoutons aussi, sans entrer dans les détails”, que cette figure de 
«la Madeleine » n’est pas équivalente à celle qui est désignée par 
Marie de Magdala dans les évangiles ; la tradition à en effet amal- 
gamé plusieurs femmes des évangiles, reliées entre elles par le même 
prénom ou par attribut de la fiole de parfum : il y a bien sûr Marie 
de Magdala, citée expressément dans les évangiles comme une femme 
qui accompagne Jésus après avoir été guérie de sept démons, qui se 
trouve au pied de la Croix et qui est le premier témoin de la Résur- 
rection ; il y a aussi la pécheresse anonyme qui oint de parfum les 


donne la parole à Marie-Madeleine, qui, ayant eu une relation privilégiée avec Jésus, enseigne 
les disciples masculins ; elle répond à leurs questions en transmettant une voie ésotérique de 
salut. Bien évidemment, Mme Guyon ne connaissait pas ces textes et ne pouvait donc les 
utiliser dans ses commentaires. Aujourd’hui, ils sont abondamment « récupérés », notam- 
ment pour présenter un contre-évangile gnostique et féminin en opposition aux évangiles 
« masculins » retenus par l’Église. Face à ce déferlement, je ne peux que souscrire au constat 
quelque peu cruel de Dauzat : « Marie-Madeleine est gnosticisée à outrance, au prix d’une 
lecture étrangement partiale des textes anciens, et devient le type de la “femme essentielle”, 
récupérée par les jungiens et autres gourous liquéfiés qui résistent mal aux remuements iné- 
gaux de leur libido mystique adultérée », Pierre-Emmanuel Dauzat, L'Invention de Marie-Made- 
Line, Bayard, Paris, 2001, p. 32-33. 

8. Notamment Pierre de Bérulle, Éfvation sur sainte Madeleine, éditions Jérôme Millon, Greno- 
ble, 1998. La préface de Joseph Beaude, « L’excès d’amour », p. 5-25, m'a beaucoup inspiré 
pour cet article. 

9. Sur ce sujet, voir le livre de Dauzat déjà cité, ainsi que Marie-Madeleine, figure mythique dans la 
Bttérature et les arts, éd. par Marguerite Geoffroy et Alain Montandon, Presses Universitaires 
Blaise Pascal, Clermont-Ferrand, 1999. 
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pieds de Jésus chez Simon le pharisien ; il y a encore Marie, la sœur 
de Marthe assise aux pieds de Jésus pour l'écouter, Marie la sœur de 
Marthe et Lazare lors de la scène de la résurrection de ce dernier et 
enfin la femme anonyme (confondue chez Jean avec la sœur de 
Lazare) qui va oindre Jésus peu avant sa Passion. De plus, La Lé- 
gende dorée a ajouté à ces passages évangéliques des récits légendaires 
des trente ans de réclusion à la Sainte-Baume dans une vie de prière. 
Mme Guyon va reprendre cette figure traditionnelle, en balayant 
comme étant sans intérêt les critiques qui établissaient que Marie- 
Madeleine était en fait plusieurs personnages différents de l’évan- 
gile. Le seul intérêt pour Mme Guyon est que cette figure de l'Amour 
pur fait sens, et peut révéler l’itinéraire mystique. 

J'ai parlé d’itinéraire, et c’est la force de cette interprétation qui 
suit les textes évangéliques, de découvrir à travers cette figure la 
dynamique de la vie mystique : de la conversion à la Résurrection 
(« élargissement dans l’immense »), en passant par le sépulcre et la 
mort. 

Voyons comment se forme cette figure mystique et son itiné- 
raire, en suivant les principaux textes commentés par Mme 
Guyon (selon un ordre « chronologique » lié au ministère de Jésus 
et en convoquant les évangiles ensemble, sans tenir compte de leur 
particularité propre). 


1. Luc 7, 36-50 : l'élan de l'amour 

C’est la première apparition évangélique de Marie-Madeleine ; 
elle est la « femme de mauvaise vie » anonyme qui fait une appari- 
tion spectaculaire dans la maison de Simon le pharisien, pour oin- 
dre de son parfum et de ses larmes les pieds de Jésus (et là, nous 
trouvons les trois éléments qui ont permis la création de la figure de 
Marie-Madeleine : le parfum, le geste d’onction, les larmes). Écou- 
tons Mme Guyon décrire la scène ; nous verrons que le commen- 
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taire ne se fait pas avec la distance d’un interprète surplombant le 
texte, mais qu'il se fait « de l’intérieur » : Mme Guyon entre vrai- 
ment dans le texte comme si elle entrait dans la maison de Simon ; 
elle épouse le mouvement « hystérique » de la pécheresse et entre 
en dialogue avec elle, comme un vis-à-vis, miroir de ses propres 
sentiments : 


Comment se peut-il faire que cette femme, qui est Madeleine, eût un 
vase d’albâtre, et qu’elle fût pécheresse ? Le vase d’albâtre marque la 
blancheur de son âme : il était plein de baume de senteur, c’est-à-dire 
que son âme était pleine de l’onction de la grâce. Oh ! c’est que Made- 
leine n’était plus pécheresse : dès lors, elle n’en portait plus que le nom : 
elle fut pécheresse avant que Jésus Christ par un regard favorable leüût 
attirée à lui et l’eût pénétrée de son ardeur ; maïs il ne l’eut pas plutôt 
regardée favorablement que d’un vase de terre tout sale, comme elle 
était, elle devint un vase d’albâtre, propre à contenir le plus excellent 
parfum de la grâce. Mais, généreuse amante, vos apprentissages sont 
des coups de maître. Quel est le transport et la générosité de votre 
amour | Le transport vous porte à passer par-dessus toutes les considé- 
rations de la raison et de l’honnêteté pour aller dans un lieu public et où 
vous n'êtes pas invitée, donner des marques de votre amour : et la géné- 
rosité de ce même amour vous porte à rapporter à Jésus-Christ cette 
âme et toutes les grâces qu’il vous à données, afin de lui en faire un 
sacrifice. Vous lui rendez ce que vous à donné : et apprenant dès l’abord 
à ne pas être propriétaire, vous lui reportez tout ce qu’il vous donne. Ô 
admirable maîtresse de l’intérieur ! Vous fûtes d’abord une maîtresse 
d'abandon : la réflexion ni le raisonnement n’eurent plus de part chez 
vous sitôt que l'amour pur y eut entré. Votre abandon fut bien aveugle, 
puisque pour suivre l'instinct de votre cœur, vous commençâtes par 
venir faire des folies : car, que pouvait-on dire de vous, de venir en 
l'équipage où vous étiez, sinon que vous étiez une folle et une passion- 
née ? Vous étiez en mauvaise réputation et n’aviez-vous pas peur de 
faire tort à Jésus et de diminuer son crédit par vos approches ? Non, 
non dit Madeleine ; je ne suis point capable de ces pensées. J’aime et je 
suis abandonnée à mon amour pour suivre ses mouvements. J'ai un 
cœur qui n’est fait que pour aimer. J’aimais cent objets différents, qui 
partageaient mon cœur infiniment vaste sans pouvoir ni le contenter, ni 
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le remplir, mais à présent, tous ces amours, qui ne pouvaient me satis- 
faire, se trouvent réunis en un seul. Mon cœur est tout ramassé et tout 
resserré en un seul amour et j'éprouve un autre tourment qui fait ma 
peine et mon plaisir, qui est, que ce cœur si large et si spacieux, qui ne 
pouvait être rempli de tant d’amours différents où je l’occupais se trouve 
trop petit pour contenir un seul amour, qui le remplit avec tant d’abon- 
dance, qu’il a autant et plus de douleur de sa petitesse qui ne peut con- 
tenir un amour si immense, qu’il avait de douleur et de peine de ce qu’il 
était toujours vide, quoi qu’il se remplit de tous les autres amours ; 
parce qu'ils n'étaient pas suffisants pour remplir une petite partie de 
lui-même. O cœurs, qui êtes si grands et qui vous partagez en tant d’en- 
droits différents ! Que ne faites-vous comme Madeleine ? Ramassez 
tout l’amour pour Jésus et vous verrez qu’il le remplira avec surabon- 
dance. 

Tout part donc de lassociation paradoxale du terme « péche- 
resse » avec l’attribut du vase d’albître ; selon une lecture symboli- 
que (sur laquelle je ne peux m’attarder), 1l y a un choc entre ces deux 
qualificatifs. Mme Guyon en déduit donc que la pécheresse, dès 
qu’elle apparaît dans la présence de Jésus, n’est déjà plus péche- 
resse, à cause du regard d’amour que Jésus a posé sur elle (hors 
scène |) ; son intrusion intempestive est donc déjà de l’ordre de la 
réponse aimante. Ce qui émerge dès le début dans la construction 
de cette figure, au premier stade de l'itinéraire mystique, c’est le 
mouvement de l’amour : Marie-Madeleine s’abandonne sans ré- 
flexion, sans pudeur, sans paroles (plus loin dans le commentaire 
Mme Guyon dira : « Elle ne dit mot, elle garde un profond silence ; 
parce qu’elle ne savait qu’aimer ; elle ne savait point parler »). 

Ce dynamisme de l’amour permet à Mme Guyon de ne pas for- 
cer les traits de la Madeleine repentante, au contraire : « La pureté 
de l’amour fut si prompte en Madeleine qu’il n’y eut point d’instant 
en elle entre la pécheresse et l’'amante. » 

Dans cette première apparition sont contenus déjà les princi- 
paux éléments qui composent la figure mystique de Marie-Made- 
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leine : la conversion qui consiste à se laisser regarder par le Christ et 
qui provoque un passage instantané de la pécheresse à la sainte ; 
l'abandon au mouvement de l’amour ; l'unification dans l’amour 
porté au Christ de tous les amours humains dispersés ; le refus des 
convenances sociales ; le non-retour sur soi, car l’amour ne regarde 
qu’à l’Aimé ; la surabondance de l Amour divin qui comble l’âme et 
enfin la persécution des pharisiens (symboles des autorités religieu- 
ses) qui ne peuvent comprendre cet élan. On le voit, dès le départ la 
figure de Marie-Madeleine est bien proche de l’expérience spirituelle 
de Mme Guyon ! 


2. Luc 10, 38-42 : l'unification intérieure par 
la contemplation 


Après la démesure de l'amour chez Simon, ce récit de l’accueil 
de Jésus par Marie et Marthe permet de replacer la contemplation 
unifiante au cœur de la vie mystique. Ce récit, par ailleurs classique 
pour tous les théologiens mystiques, permet de présenter une Marie- 
Madeleine apaisée par la contemplation, elle qui a « choisi la bonne 
part ». Le fait de faire de ce récit un élément de la saga de « Marie- 
Madeleine » et non seulement un épisode isolé de l’évangile permet 
aussi de montrer une seconde conversion : après la conversion du 
péché à la grâce chez Simon, il y a là une conversion de l’extériorité 
à l'intériorité ; Marie-Madeleine, l’ancienne pécheresse, se transforme 
alors en maîtresse de l’oraison, cette prière silencieuse unifiante, 
que Mme Guyon à enseignée dans son livre Le Moyen court . I] y a 
donc de nouveau identification, et le commentaire se fait d’ailleurs 
polémique contre ceux qui n’admettent pas l’enseignement de. 


Mme Guyon : 


10. Madame Guyon, Le Moyen court et autres récits, présenté par Marie-Louise Gondal, éditions 
Jérôme Millon, Grenoble, 1995. 
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Ahl Mes frères qui combattez la voie intérieure ou qui ne voulez pas y 
entrer, ce seul passage ne devrait-il pas vous convaincre de sa nécessité 
et de son avantage ? Tout ce qui a été dit jusqu’à présent dans l’ancien et 
le nouveau Testament est presque tout renfermé dans ces paroles ; quitter 
la multiplicité, le soin, le souci, l’'empressement pour entrer dans la sim- 
plicité, l'unité, l'abandon, le délaissement, la paix, la tranquillité et le 
silence : quitter la multiplicité et le trouble de l’action, pour entrer dans 
le repos de la contemplation ; après quoi l’on sera en état de pratiquer 
une vie mixte ; qui est, d’être au dehors dans l’action sans sortir du 
repos de la contemplation. 

Il est à noter que Mme Guyon dans son commentaire ne fait pas 
de l’action et de la contemplation deux voies radicalement séparées, 
encore moins deux états de vie ; le but est de pouvoir entrer dans 
l’action à partir de notre fonds intérieur unifié, sans nous disperser 


dans la multitude des tâches extérieures. 


3. Matthieu 26, 6-13 : la désappropriation de 
tous les dons 


La scène de l’onction à Béthanie permet à Mme Guyon de pré- 
senter une étape importante de la vie mystique, souvent méconnue. 
Cet événement trouve sa place au début du récit de la Passion de 
Jésus, et cela correspond aussi au commencement d’une certaine 
forme d’anéantissement de l’âme en Dieu. Après la double conver- 
sion des textes précédents, il y a un pas de plus : Madeleine ne doit 
pas garder pour elle les dons reçus, il faut qu’elle s’écoule en Dieu, 
à l’image du parfum répandu sur la tête du Christ. 

Il est à noter que le commentaire de la résurrection de Lazare 
(frère de Marie) porte aussi sur le thème de la désappropriation 
radicale : la mort de Lazare (selon une herméneutique symbolique 
qui nous est assez étrangère : Lazare représentant l’âme de Marie- 
Madeleine !) signifie en effet pour la contemplative Marie la perte 
de l’amour (elle qui était figure de l’amour !) et de tout secours spi- 
rituel, un état de désolation donc, mais en vue d’une résurrection. 
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L'âme étant morte à toute autre vie, reçoit véritablement cette vie du 
Verbe, qui dit cette parole : Lazare, sors dehors ; c’est-à-dire, achève de 
sortir de toi-même, où tu demeures encore, quoique mort, comme dans 
un sépulcre, pour passer en moi ; sors dehors, de la captivité pour en- 
trer dans la liberté. Cette parole fut si efficace qu’à l'instant le mort 
sortit ; il sortit de la mort pour entrer dans la vie ; 1l sortit de lui pour 
passer en Dieu ; il sortit de la captivité pour entrer dans la liberté. 


4. Matthieu 27, 61-66 : l’état de tombeau 


Avec cet extrait de la sortie de Lazare du tombeau, nous trou- 
vons un thème important dans la construction de la figure de Marie- 
Madeleine, celui du tombeau ou du sépulcre. Comme le dit Mme 
Guyon : « L'état de tombeau est l’état mystique et à le prendre pro- 
prement, toute la vie mystique est un état de sépulture. » Mme Guyon 
va s'arrêter longuement sur la présence de Madeleine auprès du 
tombeau de Jésus. Le verset 61 sert de base (ou de prétexte ?) à sa 
méditation : « Marie-Madeleine et l’autre Marie étaient là, assises 
vis-à-vis du sépulcre. » Partant de cette mention presque anecdoti- 
que, Mme Guyon va filer la métaphore du tombeau pour en faire le 
sommet de la vie mystique. Je ne peux malheureusement citer l’en- 
semble de cette belle méditation, il me faut seulement la résumer. Il 
y a différents « états de tombeau », selon l’avancée dans la voie mys- 
tique ; le premier est le renoncement au monde, au début du che- 
min, pour ne penser qu’à Dieu seul et vivre dans le recueillement 
intérieur. C’est proche de la nuit des « sens » de Jean de la Croix, il y 
a donc mort au monde et à soi-même, à sa volonté propre (voir 
l’image du mort lié dans un suaire qui ne peut plus faire de mouve- 
ment par lui-même) pour se laisser conduire par Dieu seul. Le se- 
cond est le tombeau de la foi pure, qui ressemble à ce qui a été 
décrit dans le commentaire de la résurrection de Lazare : là, le mys- 
tique ne peut s’accrocher à aucune consolation sensible, aucune lu- 
mière, aucun raisonnement, aucun repère humain. Cette deuxième 
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« nuit » débouche sur l’état de mort, quand le « moi » qui s’accroche 
encore à sa réalité disparaît dans un anéantissement total : « Il ne 
reste plus rien. » Mais ce « néant » est en même temps passage en 
Dieu, et c’est le quatrième sépulcre, qui est présenté comme « le 
sépulcre de la mort », c’est en effet la mort de la mort qui introduit 
à la vie en plénitude en Dieu. Mme Guyon va parler à ce propos de 
résurrection, et présenter cette résurrection comme une sorte de 
re-création ex #£hilo ; pat la seule puissance de Dieu qui à partir du 
néant de âme (de la totale désappropriation) peut construire une 
vie nouvelle : l’être humain est alors déjà dans la vie éternelle, il vit 
en Dieu, il vit Dieu. On est là au cœur de l’expérience mystique de 
Mme Guyon, qui voit cette vie comme participation effective à la 
mort et à la résurrection du Christ. 


5. Matthieu 28, 1-15 : vie nouvelle et 
apostolat 


Filant encore la métaphore du tombeau, Mme Guyon va préci- 
ser ce qu’elle entend par cette vie nouvelle en Dieu qu’elle identifie 
à l’apostolat en faisant un parallèle entre la sortie de Jésus du tom- 
beau et le passage de l’âme qui lui est associée à la « Vie en Dieu ». 
Mais ces âmes ressuscitées ne quittent pas le monde, elles reçoivent 
la vocation d’apôtres. Et même, comme le dit Mme Guyon, d’apôtres 
des apôtres eux-mêmes, qui doivent recevoir de l’expérience de ces 
femmes ce qui est le fondement de la religion chrétienne. Nul doute 
que Mme Guyon s’identifie à ces femmes, et que ce qu’elle décrit là 
à travers la figure de Marie-Madeleine et des autres femmes témoins 


de la résurrection est sa manière de concevoir son propre apostolat — 


mystique au service de « l'Évangile intérieur ». Mais la description 
n’est pas qu’une simple défense du « ministère féminin », ce qui 
serait déjà exceptionnel pour l’époque, l’apostolat fait partie de lex- 
périence mystique. Commentant le verset affirmant que les femmes 


39 


MADAME GUYON ET MARIE-MADELEINE 


verront le Ressuscité en Galilée, c’est-à-dire dans le lieu même où 
elles l’'annonceront aux apôtres, Mme Guyon fait part de cette ex- 
périence que l’état de résurrection ne devient manifeste pour la per- 
sonne que dans la mesure où elle le communique à d’autres. L’apos- 
tolat permet donc de découvrir Dieu à l’œuvre dans sa vie : 

L'Ange ajoute à ces femmes que ce sera dans le lieu même où elles 
annonceront aux Apôtres que Jésus est ressuscité qu’elles le verront. O 
que cette circonstance est mystérieuse | C’est une chose admirable que 
l’âme qui possède cet état de résurrection ne la découvre en soi qu’à la 
mesure de la manifestation qu’elle en fait aux autres. Elle possède long- 
temps ce trésor sans le connaître et il ne lui est montré que selon qu’elle 
le fait remarquer à d’autres. 

Mais cet apostolat n’est autre que celui de l'amour. Mme Guyon 
n’oublie pas que Marie-Madeleine, dès sa première apparition évan- 
gélique, est la figure d’un amour démesuré. Dans son commentaire 
du récit d’apparition du Ressuscité à Marie-Madeleine, Mme Guyon 
met en parallèle ces deux récits : à l’amour empressé de Marie-Ma- 
deleine chez Simon répond l’empressement du Ressuscité à se ma- 
nifester à Marie-Madeleine. La boucle est bouclée. L’amour qui était 
au premier moment de la vie mystique trouve son accomplissement 
dans cette manifestation au terme de l’évangile. L’Amour répond à 
l'amour. Et il ne reste plus aux « amants » que de s’abîmer dans le 
silence. 


CONCLUSION : MARIE-MADELEINE, 
FIGURE MYSTIQUE 


À travers ces différents personnages féminins de l’évangile et 
des textes qui s’y rapportent, le commentaire de Mme Guyon à fait 
apparaître une figure mystique : Marie-Madeleine qui synthétise l’iti- 
néraire spirituel. D’abord, il y a une double conversion : du péché à 
la grâce, de l’extériorité à l’intériorité, puis Marie-Madeleine doit 
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passer par la dépossession radicale et la mort pour ressusciter dans 
une vie d’apostolat et d’entière obéissance à Dieu. Ayant détruit 
toute volonté propre, elle peut vivre de la seule volonté de Dieu ; 
cette figure ressemble beaucoup à celle de son interprète, Mme 
Guyon, et il est vrai, comme nous l’avons vu, que Mme Guyon 
s’identifie souvent à la Madeleine : elle ne se place pas dans la dis- 
tance de l’exégète qui surplombe son récit, mais elle s’insinue dans 
les scènes et les vit... si bien que les adversaires de la Madeleine 
sont souvent les adversaires de Mme Guyon elle-même, les autorités 
ecclésiastiques qui la persécutent. Simple projection alots ? Il me 
semble que la figure qui émerge de cette interprétation fait sens, et 
permet aussi, dans une sorte de cercle d'interprétation, à Mme Guyon 
de trouver des mots pour exprimer son expérience. Mme Guyon 
place beaucoup d’elle-même dans la figure de Marie-Madeleine, mais 
en même temps cette méditation des textes évangéliques permet de 
donner une cohérence à son expérience chaotique, de nommer les 
états et les étapes de son cheminement et de permettre alors de 
baliser la voie pour d’autres. 


Ainsi apparaît une figure au cœur de l’évangile, qui est une figure 
quasi muette, car nous l’avons remarqué, Marie-Madeleine ne parle 
pas (contrairement à la Marie-Madeleine des gnostiques, qui ensei- 
gne un évangile concurrent de celui des apôtres et de l'Eglise offi- 
cielle) ; la Marie-Madeleine des mystiques est totalement dépossé- 
dée d’elle-même, elle n’est mue que par la démesure de son amour 
(qui n’est justement pas de l’ordre du raisonné, du savoir), amour 
sans retour sur elle-même qui lui permet d’être présente à tous les 
moments importants de la vie du Christ : au pied de la croix, au 
sépulcre, à la résurrection, et de participer, de par son abandon, à 
ces états. Marie-Madeleine, figure de l’amour plus fort que tous les 
raisonnements, du non-savoir plus savant que tous les enseigne- 
ments, de la contemplation plus efficace que toutes les actions, du 


41 


MADAME GUYON ET MARIE-MADELEINE 


sépulcre d’où jaillit une vie plus forte que la mort devient la figure 
mystique par excellence, « pure capacité de Jésus », où Mme Guyon 
se voit comme dans un miroir et, à travers elle, nous invite, nous 
lecteurs de l'Évangile, à vivre cette dépossession radicale pour en- 
trer dans l’immensité divine. 


Michel Cornuz 


Michel Cornuz est pasteur de l’Église réformée de langue française en 
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La vie de l’apôtre Paul 
traversée par le 
mystère pascal 


Une lecture de 2 Corinthiens 1-5 


Beauchamp écrivait ! : « À l’intention de ce lecteur de la 


est pour quelque temps le nôtre — nous hasardons une 
on déconcertante. [...] Nous lui proposons, oubliant beau- 
pb de choses, de se lire d’abord soi-même. De trouver [...] son 
prôpre récit, non certes comme particulier, mais là où tous les hom- 
mes se ressemblent, comme chair parlante. » 

André Wénin ajoute ailleurs ? : « L'acte de lecture relève de l’in- 
terprétation, mais l’objet de la lecture n’est pas seulement le texte 
ou le livre, mais aussi soi-même à l’épreuve de l’altérité du texte. » 

Les épîtres de Paul — et particulièrement ici, la seconde épitre 
aux Corinthiens — invitent à entrer dans la proposition que Paul 
Beauchamp adressait à ses lecteurs. Le « nous », qui associe Timo- 


1. P. Beauchamp, L'un et l'autre Testament, t. II, Seuil, Paris, 1990, p. 22. 
2. A. Wénin, Pas seulement de pain, Cerf, Paris, 1998, p. 14. 
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thée à Paul (2 Co 1,1), s’élargit en 2 Co 4,11 : « nous, les vivants ». Il 
s’agit encore du ministère de Paul, auquel s’est aussi joint Sylvain 
(2 Co 2,19), mais Paul parle au nom d’une communauté plus vaste : 
celle des hommes qui, avec lui, comme lui, vivent dans une commu 
nion profonde avec la vie du Christ et sa passion. 

Un texte, qui dit la vie, montre son pouvoir d’engendrement 
dans la parole qu’il fait naître chez son lecteur. L’épitre est ce dialo- 
gue pressant que Paul instaure entre un « nous » auquel il appartient 
et le « vous » de l'Église de Corinthe, qu’il invite à le rejoindre dans 
cette communion au Christ. Entrer dans sa lecture, c’est alors ten- 
dre l'oreille pour écouter, se dire le mystère pascal tel que Paul Pa 
perçu dans sa vie ; c’est consentir, peut-être, à ce qui déborde toute 
compréhension. 

Dans cette perspective, axe de la lecture partielle des cinq pre- 
miers chapitres de la seconde épître aux Corinthiens suit le mouve- 
ment du texte, en dégageant peu à peu un visage de Paul, sa vie 
d’apôtre, traversée par le mystère pascal. L’apôtre expose pour les 
chrétiens de Corinthe — et ses lecteurs — le chemin sur lequel il s’est 
avancé avec le Christ, en les associant étroitement à la personne du 
Christ et à sa propre vie. 

Il est possible d’y voir quatre étapes : 


— Le dévoilement du visage de Paul chapitre 1 
— Le pardon qui restaure chapitres 2-3 
— La traversée de l'épreuve ou la victoire du désir chapitre 4 
— La joie d’être au Christ. chapitre 5 


LE DÉVOILEMENT DU VISAGE DE 
PAUL : 2 Co 1,3-24 


L’épitre s’ouvre par le grand mouvement de la consolation que 
Paul développe dans les versets 3 à 7 du premier chapitre. Parakalé, 
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paraklésia y sont répétés dix fois. Paul entre dans une parole con- 
fiante avec les Corinthiens, s’exposant à eux, sans réserve. 

En accueillant sa propre souffrance, Paul communie à celle des 
chrétiens de Corinthe. Il soutient leur endurance (xpomoné, v. 6) et 
leur communique la consolation qu'il a reçue du Christ lui-même. 
Consolé par l'unité retrouvée en lui-même, avec la souffrance qu’il 
intègre comme une part de dignité de son être, il est le témoin du 
Christ, force de persuasion pour ceux qui le regardent vivre : « Il 
nous console de toutes nos détresses, pour nous rendre capables de 
consoler tous ceux qui sont en détresse, par la consolation que nous- 
mêmes recevons de Dieu. » (2 Co 1,4) 

La consolation de Dieu, cette force qui réengendre la vie, c’est la 
dignité dont Paul à été revêtu, alors qu’en Asie, il se sentait écrasé 
jusqu’à l’extrème (2 Co 1,8-9). 

Y a-t-l rien de plus intime que de parler à d’autres de ses détresses ! 
Il n’a pas résisté à la souffrance, ne comptant plus que sur Dieu qui 
ressuscite les morts (v. 9) ; il a renoncé à se l'expliquer, à lui donner 
un nom, pour l’éloigner de lui. Peut-être l’a-t-1l laissée aller jusqu’au 
cri. Mais il a si fortement accepté la souffrance, qu’elle a cessé de le 
tenir prisonnier. Il a « lâché » l’étreinte de l’angoisse, 1l a reçu Dieu, 
faisant l'expérience dans son être d’une vie qui traverse l’angoisse et 
ressurgit, alors que la vie semblait lavoir quitté : « C’est lui qui nous 
a arrachés à une telle mort, et nous en arracher: ; en lui nous avons 
mis notre espérance : il nous en arrachera encore (v. 10) ». 

Alors s’est dévoilé le vrai visage de l’apôtre. Il est devenu trans- 
parent à un Autre que lui-même dans une profondeur qui lui était 
presque inaccessible, là où il ne voyait pas d’issue à sa vie. « Oui, 
nous avions reçu notre arrêt de mort » (2 Co 1,9), s’écrie-t-1l. La, 1l 
ne savait plus quand la Parole de Dieu le pénétrait, quand c’était son 
silence qui le faisait frémir. Là, sans le savoir, il contemplait le visage 
du Christ, dont la souffrance, déjà transfigurée, lui ouvrait un che- 
min vers l’Au-delà de lui-même, vers Dieu, qui réveille les morts. 
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Dans le verset 12, à l'opposition entre la sagesse humaine (s0phra) 
et la grâce de Dieu (charrs), Paul joint le verbe aastréphô pour signi- 
fier sa conduite dans le monde et auprès des Corinthiens. Anasfréphô 
n'implique pas une marche en avant s’appuyant sur des capacités de 
discernement et d’habilité. Dans ce verbe, il y a un double mouve- 
ment : un mouvement en haut et celui d’un retournement qui im- 
plique le dialogue, intérieur ou avec quelqu’un. Paul engage un dia- 
logue avec les chrétiens de Corinthe. De sa proximité avec la mort, 
il a reçu la simplicité (gplotés) et la pureté de Dieu (4/4krinéa), étant 
devenu sans résistance sur ce chemin (2 Co 1,12). 

Pourtant perce une inquiétude ou une souffrance (2 Co 1,13-17) : 
une distance s’est établie entre l'Église de Corinthe et Paul. Der- 
rière ce qu’écrit Paul plane un doute : qui est Paul ? Est-1l tout en- 
tier dans sa parole écrite ? Paul interpelle les Corinthiens sur le lieu 
de leur confiance et des conséquences humaines qui en découlent. 
À son oui inconditionnel — qui est le oui de Dieu pour eux — les 
Corinthiens sauront-ils répondre par un oui (v 17-24) ? Paul sait 
qu'il est attendu là, pour recevoir son véritable visage : celui que 
donne le Christ ressuscité, celui que façonne le pardon. 


LE PARDON QUI RESTAURE : 2 Co 2-3 


Dans le premier chapitre de l’épître, Paul a surtout parlé au nom 
des croyants vivant d’une même expérience spirituelle. Paul, main- 
tenant, s'expose seul, se livre sans défense à l’attention des Corin- 
thiens : « Pour moi, j’ai décidé ceci : je ne retournerai pas chez vous 
dans la tristesse. » (2 Co 2,1) En même temps, il leur donne l’occa- 
sion de découvrir de quelle grâce ils sont déjà habités, en la laissant 
surgir d’eux-mêmes (2 Co 2,5-10). 

Mais pour les chrétiens de Corinthe, le visage de Paul reste voilé. 
Ils ont perdu confiance en lui (2 Co 1,13). L'Église de Corinthe 
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traverse aussi l'épreuve de la faiblesse (2 Co 2,5). Paul s’est ouvert à 
elle ; il s'engage avec elle dans une souffrance renouvelée. Avec une 
grande délicatesse, il l’introduit dans le quotidien de la vie de Jésus 
lui-même. Ce quotidien est le pardon des offenses. 

Paul s’avance — dit-il (2 Co 2,10) — sous le regard du Christ. 
Dans l'impuissance de son autorité contestée, comme le Christ il 
accepte intégralement l’offense. Comme le Christ, il souffre, por- 
tant en lui la tristesse de l’offense qui est, selon lui, surtout celle que 
subit l'Eglise de Corinthe (2 Co 2,5). 

Cette tristesse assumée est l’ombre de la joie (v. 3), le lieu où tout 
l'être est « en travail », lieu obscur où se réengendre la vie. Mais la 
tristesse a tous les aspects de la mort. Vécue sous le regard du Christ, 
elle est ombre, et non ténèbres. Elle les pousse ensemble vers une 
communion ; ensemble, ils sont porteurs de la grâce de Dieu qui 
restaure la vie et la confiance. Ils font grâce à celui par qui l’offense 
est venue (v. 6-7). 

Le mal tue en isolant. Mais Paul s’oppose à exclusion de celui 
par qui le mal est venu. Il invite l’Église à le consoler, à marcher à 
son côté, en lui réouvrant un chemin où la confiance soit de nou- 
veau possible. 

Alors le vrai visage de l’Église est restauré par le pardon, ce vi- 
sage dont Paul attend la révélation. En elle, le Christ reprend vie. 
Elle vit à nouveau le mystère de Pâques. 

Pourtant, Paul prend conscience qu’il est entré dans une nou- 
velle justification de son ministère (2 Co 2,17 — 2 Co 3,1). Cette 
ptise de conscience provoque en lui un retournement : l'Eglise de 
Cotinthe est pour lui la lettre de recommandation qui le confirme 
dans son ministère : « De toute évidence, vous êtes une lettre du 
Christ confiée à notre ministère, écrite non avec de l’encre, mais 
avec l'Esprit du Dieu vivant, non sur des tables de pierre’, mais sur 


3. Les tables de pierre placent les Paroles de Dieu dans une distance et une objectivité exté- 
rieures à l’homme. Elles rappellent la sainteté de Dieu, lui qui est Autre, tout en s’approchant 
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des tables de chair, sur vos cœurs. » (2 Co 3,3). Lumineuse et dé- 
pouillée de toute autosuffisance, l’humanité de Paul est un miroir 
pour l'Église de Corinthe. Vous êtes — leur dit-il — une lettre vivante 
du Christ qu’il déchiffre pour la leur dévoiler. Tel est son ministère 
d’apôtre du Christ. Il porte à la lumière l'Évangile du Christ, qui se 
donne à voir dans l'Église de Corinthe. 

Cet évangile est celui dont Paul vit lui-même. Aussi Paul peut-il 
dire, associant les Corinthiens à son ministère : « Nous tous, qui, le 
visage dévoilé, reflétons la gloire du Seigneur, nous sommes trans- 
figurés en cette même image avec une gloire toujours plus grande 
pat le Seigneur qui est Esprit. » (2 Co 3,18) 

L'Église de Corinthe et lui-même se reflètent mutuellement la 
transparence de la gloire du Christ. Cette nouvelle Alliance (2 Co 3,6), 
don de l'Esprit, ouvre un espace sans limites où ni les offenses, ni 
les blessures ne peuvent arrêter l’œuvre de l'Esprit. Plus la souf- 
france les à écartés, ouverts, élargis, plus elle creuse l’espace où l'être 
même du Christ se laisse voir. Mais de quelle nature est sa joie qui 
comporte la déchirure de la communion inscrite en elle ? 


LA TRAVERSÉE DE L'ÉPREUVE OU LA 
VICTOIRE DU DÉSIR : 2 Co 4 


Cette vie enracinée dans le pardon du Christ, s'inscrit dans la 
durée. Elle est un combat que Paul annonce en écrivant : « C’est 
pourquoi, nous ne perdons pas courage. » (2 Co 4,1) Derrière cette 
phrase où perce déjà le secret espoir de la joie, il y a toute la transpa- 
rence de Paul à la souffrance : le message qu’il porte comme un feu, 
le pousse à parler. Mais sa parole peut aussi être perçue par d’autres 
de l’homme, au point que le visage de Moïse rayonne de cette sainteté. Cette sainteté est le 


rappel constant de la faiblesse de l’homme, incapable d’obéir pleinement à la lettre de la 


Parole de Dieu. Paul y voit une figure de la mort, ce qui le conduit à parler du « ministère de 
mort » confié à Moïse (2 Co 3,7). 
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comme une menace qui se retourne contre lui en violence et en 
haine (2 Co 1,8-9 ; 2 Co 4,3). Paul n’a-t-il pas dû être lui-même 
terrassé sur le chemin de Damas, avant d’être transfiguré par la ren- 
contre avec le Christ ? 

Dans les versets 5 et 6, Paul se réfère à la création : Dieu n’a-t-il 
pas dit : « que la lumière brille au milieu des ténèbres. » (Gn 1) 
Comme aux premiers commencements, Dieu, par l'Évangile du 
Christ, fait entrer l'humanité dans une nouvelle création. Cepen- 
dant, cette création renouvelée de l’homme n’est pas achevée. À la 
suite du Christ (v. 6), lapôtre doit vivre les peines de l’enfantement 
de l’humanité nouvelle. Il le fait en supportant les souffrances tel 
un gladiateur au combat : « Pressés de toute part, nous ne sommes 
pas écrasés ; dans des impasses, mais nous arrivons à passer ; pout- 
chassés, mais non rejoints ; terrassés mais non achevés. » (v. 8-9) 

Ce corps livré à la souffrance, démuni de ses défenses contre 
l’homme qui le blesse, est bien celui de homme nouveau, à l’image 
du Christ, la véritable image de Dieu, celle que Dieu a posée dans le 
monde dès les origines. Cette humanité-là révèle la douceur de Dieu, 
cette gloire qu’il donne à contempler dans le Christ et que Paul 
rayonne à sa suite (v. 7). Dans les mauvais traitements qu’il subit, 
Paul ne vit pas sa propre agonie, mais il porte l’agonie du Christ 
(v. 10). Par-delà les terreurs qu’éprouve l’apôtre, un souffle neuf se 
saisit de lui. L'homme s’accomplit. Déjà sa vie est posée dans l’éter- 
nité de Dieu. 

Tandis que par tout son être, Paul s’adresse à l'Église de Corin- 
the, voici qu’en lui se fait un retournement : «la mort en nous — dit- 
il— est à l’œuvre, mais la vie en vous. » (v. 12) Tout le désir intense 
de vivre, inscrit au plus intime de sa communion avec le Christ, 
jaillit en joie : c’est un désir de vie pour l’autre, pour tous les autres. 
Là'est la force de son courage (v.15). 

Déjà, par son regard où tout se transfigure, l’apôtre voit la vie 
nouvelle de l'Église de Cotinthe. Pour lui, tout devient parole, le 
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visage des uns, les mains des autres, leur corps même, tout devient 
image du Christ. Ne sont-ils pas une lettre écrite dans son corps 
(2 Co 3,2) ! Extraordinaire du renouvellement intérieur de l’homme | 
C’est le vrai chemin de l’homme, l'épanouissement de sa vie, son 
véritable poids ! Joies et souffrances sont les pulsations qui font 
battre son cœur, ce cœur où s’écrit la trace du Christ dont il vit. 
C’est pourquoi — Paul le répète (v. 16) —il met tout son courage à ne 
pas se laisser vaincre, lorsque la détresse se saisit de lui. L’éternité 
de la vie est entrée dans son quotidien (v. 17-18). 


LA JOIE D’ÊTRE À UN AUTRE 


Deux verbes (2 Co 5,2) sténadz6 — gémir — et épipothé6 — désirer 
ardemment — expriment, parce qu’ils sont liés, une forte tension. La 
souffrance, qui conduit au gémissement, et le désir ont partie liée 
dans l’existence humaine. Mais pourquoi Paul entremêle-t-1l image 
de la maison à celle du vêtement pour développer cette expérience 
de la vie (2 Co 5,1-5) ? 

La souffrance dit la limite dans laquelle le corps se situe, tandis 
que le désir fait passer outre cette limite“, dans la foi ou l’espérance 
pour avoir part à une vie sans limite qui habite au-delà du corps. 
Ainsi, le désir est-il au seuil du corps. Le corps est enclos dans une 
limite et Paul le nomme « notre maison terrestre » (2 Co 5,1). Cette 
image lui permet d'introduire la pensée que la limite du corps, révé- 
lée par la souffrance, n’est pas une fermeture sur lui-même. La mai- 
son a un seuil, une porte, lieu où s’exprime le désir. Demeurer sur le 
seuil dit l'attente du désir, l'ouverture à une réalité qui vient. Pour- 
tant, Paul s’écrie : « Pourvu que nous soyons trouvés vêtus et non 
pas nus. » (2 Co 5,3) Aurait-il éprouvé dans les détresses vécues le 
risque encouru de ne plus avoir de désir, d’être nu, et de se refermer 


4. Denis Vasse. Le Poids du réel, la souffrance, Seuil, Paris, 1983, p. 71. 
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sur la souffrance ? Aurait-il connu cette si grande fatigue, au point 
d’éprouver la crainte d’être trouvé nu, sans désir, sans espérance ? 

Nous avons — dit Paul (2 Co 5,1) — une maison éternelle, un 
édifice de Dieu, qui n’est pas fait de main d’homme. Il faut s’en 
laisser envelopper comme d’un vêtement (2 Co 5,2). Sur le seuil de 
notre maison terrestre, où se dit le désir, déjà se fait la rencontre des 
deux maisons : la terrestre et la céleste. « afin que ce qui est mot- 
tel soit englouti par la vie. » (2 Co 5,4) 

Paul se fait le chantre de la vie : il ne s’agit pas de se dévêtir 
(2 Co 5,4) de ses désirs. Tous les désirs humains, désir de naître ou 
de renaître, désir de mourir, de s’abandonner à Dieu (2 Co 5,8), 
désir d’être pris, reçu, désir de se donner... tous, sur le seuil de la 
maison terrestre, sont là pour être revêtus de la grâce de Dieu qui 
les transfigure. « Celui qui nous à formés pour cet avenir, c’est Dieu 
qui nous a donné les arrhes de l'Esprit. » (2 Co 5,5) L’apôtre vit 
cette plénitude dans la foi (2 Co 5,7), c’est-à-dire dans la marche 
obscure qui est celle de amour. Déjà aux portes du désir humain se 
vit la rencontre avec le désir de Dieu pour l’homme. Dieu s’est ré- 
concilié avec l’homme par Jésus-Christ (2 Co 5,14-15). 

L’apôtre se sent le dépositaire d’un message universel : l’huma- 
nité est réconciliée avec Dieu, son créateur, donc réconciliée avec 
elle-même, en elle-même, par le Christ (2 Co 5,18). Il connaît la 
simplicité de ne rien juger par lui-même : ni le bien, ni le mal. Il s’est 
mis à découvert devant le Christ et il n’est plus qu’à la joie de vivre 
pour un Autre (2 Co 5,17). 

Cette joie ne lui appartient plus. Elle le pousse, elle l’entraîne pres- 
que malgré lui, vers les autres, même vers ceux qui ne comprennent 
pas ce débordement de vie. Paul ne sent plus que son existence est 
menacée. Avec le Christ, dans le Christ, il a connu le désir de Dieu 
posé sur sa vie. La vie du Christ s’est réellement manifestée dans son 
corps mortel. L’apôtre, alors, se fait insistant : le temps presse. Lais- 
sez-vous gagner par l'amour de Dieu pour tout homme (2 Co 5,20) ! 


51 


LA VIE DE L'APÔTRE PAUL TRAVERSÉE PAR LE MYSTÈRE PASCAL 


Toute la beauté du mystère pascal, si présent dans la vie de Papôtre 
Paul, peut ainsi être rassemblée dans une des Odes de Salomon à: 


Je suis ressuscité, je suis avec eux, 


je parle par leur bouche. 


J'ai jeté sur eux le joug de mon amour. 
L'enfer m'a vu, et il a été vaincu. 
La mort m'a laissé partir, 
et beaucoup avec moi. 


J'ai été pour elle fiel et vinaigre. 
Je suis descendu avec elle en enfer, 
autant qu'il a de profondeur ; 
la mort n'a pu supporter mon visage. 


J'ai fait des morts 
une assemblée de vivants. 
Je leur ai parlé avec des lèvres vivantes 
pour que ma parole ne soit pas vaine. 


L/5 ont couru vers moi les morts. 

LS ont crié : aie pitié de nous, Fils de Dieu ! 
Fars-nous sortir des ténèbres qui nous enchaînent. 
Ouvre-nous la porte que nous sortions avec Toi. 
Délivre-nous, nous aussi, car Tu es notre Sauveur: 


Et moi, j'entendis leur voix, 
et je traçai leur nom sur leur tête. 
Aussi ils sont libres et ils m'appartiennent ! 


Aléluia ! 


Sœur Anne-Étienne 


Sœur Anne-Etienne est bibliste, diaconesse de Reuilly. 


5. Ode de Salomon 42, Naissance des lettres chrétiennes, Grasset, Paris, 1957, p. 67. 
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premier chapitre du fameux livre d'Albert Schweitzer, La 
Moiique de l'apôtre Paul ‘, commence par « Paul est un mystique. 
st-ce que la mystique ? » Cet enchaînement montre déjà une 
caractéristiques de cette problématique : pour définir un auteur 
« mystique », il faut d’abord savoir ce que l’on entend par 
là ; mais pour donner une définition de la mystique, il faut lire les 
auteurs réputés tels, et le serpent se mord la queue. 


D'autant que cette appréciation de l’apôtre est contestée par 
d’autres, dont Karl Barth pour qui la mystique relève d’un arrière- 
monde auquel il oppose la foi comme mode de connaissance”. Au 
comble de l’opposition entre les deux positions, les athées militants 
appliquent le terme « d’arrière-monde » à tout ce qui dépasse la 
réalité tangible’, tandis que certains auteurs spirituels élargissent la 
mystique à l’ensemble de la vie du croyant. C’est comme en poli- 


1. A. Schweitzer, La Mystique de l'apôtre Paul, Albin Michel, Paris, 1962 (pour la trad. franc. ; 
édition allemande en 1930), p. 5. 

2. Karl Barth, Der Rômerbrief, Theologischer Verlag, Zurich, 1922, p. 117. 

3. Michel Onfray, Traité d'athéologie, Grasset, Panis, 2005, p. 23. 

4. Gerhard Tersteegen, Traités spirituels, Labor et Fides, Genève, 2005, p. 142. 
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tique : ceux qui se défendent de « faire de la politique » en ont une 
conception très péjorative, au sens d’un jeu de pouvoir politicien, 
alors que ceux qui défendent une acception positive, au sens de 
responsabilité civique, élargissent son champ à l'ensemble de la po- 
pulation. 

Comment sortir de ce cercle ? Peut-être l’histoire peut-elle nous 
aider. La mystique en tant que substantif émerge après les débuts 
de la scolastique universitaire et lui est en somme co-existentielle. 
Les monastères ne sont plus les seuls lieux de la réflexion théolo- 
gique ; celle-ci s’émancipe de la piété vécue pour se soumettre aux 
rigueurs académiques. Si les théologiens, en principe, continuent à 
être des croyants, et que les moines continuent à réfléchir, les accents 
de leurs activités respectives sont placés différemment et produisent 
désormais deux formes de discours distincts : théologique, il se place 
sut le terrain de la controverse et de l'argumentation, en référence à 
un enseignement reçu ; mystique, il fait appel à expérience subjec- 
tive dont il témoigne dans un but plutôt parénétique. Le théologien 
privilégie la cohérence intellectuelle, le mystique la « vérité » exis- 
tentielle. Le théologien conceptualise la relation entre Dieu et les 
hommes, en référence au savoir de son époque, en minimisant, voire 
en éludant, sa propre position subjective de croyant, — alors que sa 
réflexion ne saurait s’élaborer ailleurs que dans une subjectivité mar- 
quée par son histoire personnelle et affective. Le mystique décrit, et 
partant de là forcément conceptualise, justement cette part subjec- 
tive, en minimisant le savoir de son époque qui, pourtant, informe 
tant le contenu que la formulation de son discours. 

L’idée d’une expérience religieuse personnelle, non médiatisée 
institutionnellement, fait partie intégrante de la Réforme naissante, 
tandis que les Églises protestantes en voie d’institutionalisation se 
méfient de ces élans ; malgré une piété fervente, tout ce qui relève 
de lémotionnel et qui pourrait être « suspect » de mystique, est 
banni de la tradition protestante. Si ce rejet viscéral semble actuelle- 
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ment remis en question”, le danger de dérive sous l'effet d’un regain 
ésotérique demande la vigilance. 

Le problème, c’est que l’expérience mystique en tant que telle 
reste inaccessible à l’analyse ; nous ne pouvons l’aborder qu’à tra- 
vers les traces écrites, d’autant que l’expérience elle-même est déter- 
minée par le texte. La langue est à la fois medium et objet de l’expé- 
rience, mais aucun critère objectif ne permet de distinguer un texte 
en tant que mystique°. C’est pourquoi il est prudent de s’abstenir de 
tout jugement quant à l’authenticité du vécu pour s’en tenir à une 
définition « fonctionnelle » : plutôt que de chercher à définir la vi- 
sée de expérience, contentons-nous d’interroger le lieu de l’énon- 
ciation mystique. Partons donc ici de l’hypothèse de travail que nous 
nommerons « mystique » un texte qui traduit en mots ce qui relève 
de Pexpérience subjective du croyant. 

L’apôtre Paul est de loin antérieur à ces distinctions, l'unité entre 
expérience et sa conceptualisation est encore intacte. De ce point de 
vue, il est anachronique de se demander s’il peut être considéré comme 
mystique ou non. Néanmoins, on peut discerner dans ses écrits ce 
qui fait référence à son propre vécu et voir quels concepts il utilise 
pour en rendre compte. Partant de là nous pouvons, d’une part, 
comparer sa manière de faire avec celle des auteurs réputés mystiques 
et, de l’autre, repérer la manière dont ces auteurs se réfèrent à l’ap6- 
tre. Comme terme de la comparaison, je me tiendrai ici au texte que 
je connais le mieux, l’œuvre de Mechthild de Magdebourg?. 


5. Michel Cornuz, Le Profestantisme et la mystique, Labor et Fides, Genève, 2003. 

6. Jürg Seelhorst (Aworeferentiahtät und Transformation, Tübingen ; A. Francke, Bâle, 2003) 
soutient que l'importance de la fonction auto-référentielle dans un texte qualifie celui-ci comme 
mystique. Cependant, cette caracténistique désigne tout texte poétique. | 

7. Je citerai ses œuvres en indiquant en chiffres romains le livre et le chapitre, suivis du 
numéro de page en chiffres arabes de la traduction française : La Lumière fluente de la Divinité, 
Jérôme Millon, Grenoble, 2001. 
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LA MYSTIQUE DE PAUL 


Selon la définition de notre hypothèse de travail, Paul est mysti- 
que dans la mesure où il parle de son expérience personnelle et se 
réfère à une révélation directe. 

Ga 1, 11-47: 

Je vous déclare, frères, que l'Évangile qui a été annoncé par moi n’est 

pas de l’homme ; car je ne l’ai ni reçu ni appris d’un homme, mais par 

une révélation de Jésus Christ. Vous avez su, en effet, quelle était autre- 
fois ma conduite dans le judaïsme, comment je persécutais à outrance 
et ravageais l’Église de Dieu, et comment j'étais plus avancé dans le 
judaïsme que beaucoup de ceux de mon âge et de ma nation, étant 
animé d’un zèle excessif pour les traditions de mes pères. Mais, lors- 

qu’il plut à celui qui m’avait mis à part dès le sein de ma mère, et qui m’a 

appelé par sa grâce, de révéler en moi son Fils, afin que je l’annonçasse 

parmi les païens, aussitôt, je ne consultai ni la chair ni le sang, et je ne 
montai point à Jérusalem vers ceux qui furent apôtres avant moi, mais 
je partis pour l'Arabie... 

Paul récuse expressément toute médiation institutionnelle. C’est 
une révélation directe qui le fonde en tant qu’apôtre. Il se réfère à 
cette expérience une deuxième fois. 

1 Co 9, 1-2: 

Ne suis-je pas libre ? Ne suis-je pas apôtre ? N’ai-je pas vu Jésus notre 

Seigneur ? N’êtes-vous pas mon œuvre dans le Seigneur ? Si pour d’autres 

je ne suis pas apôtre, je le suis au moins pour vous ; car vous êtes le 

sceau de mon apostolat dans le Seigneur. 

Immédiateté de la révélation et conscience missionnaire se con- 
ditionnent mutuellement. Nous reviendrons à cette notion de res- 
ponsabilité pour les autres. 


8. Je cite les textes bibliques selon la version en ligne de l’Association des Bibliophiles Univer- 
sels 1999 : http://abu.cnam.fr/abu(@cnam.fr. 


56 


LA MYSTIQUE DE PAUL - LE PAUL DES MYSTIQUES 


Paul fait encore référence à une extase décrite à la troisième per- 
sonne mais où l’on peut penser qu’il se désigne lui-même. 

2 Co 12, 2-5: 

Je connais un homme en Christ, qui fut, il y a quatorze ans, ravi jus- 
qu’au troisième ciel (si ce fut dans son corps je né sais, si ce fut hors de 
son corps je ne sais, Dieu le sait). Et je sais que cet homme (si ce fut 
dans son corps ou sans son corps je ne sais, Dieu le sait) fut enlevé dans 
le paradis, et qu’il entendit des paroles ineffables qu’il n’est pas permis 
à un homme d’exprimer. Je me glorifierai d’un tel homme, mais de moi- 
même je ne me glorifierai pas, sinon de mes infirmités. 


On pourrait penser que la troisième personne exprime le désir 
de Papôtre de marquer sa distance par rapport à cette façon d’envi- 
sager la révélation. Mais d’autres textes permettent d’en douter, 
comme ce passage de la première épître aux mêmes Corinthiens: 


FCO 2 IU0-127 


Dieu nous les à révélées par l'Esprit. Car l'Esprit sonde tout, même les 
profondeurs de Dieu. Lequel des hommes, en effet, connaît les choses 
de l’homme, si ce n’est l'esprit de l’homme qui est en lui ? De même, 
personne ne connaît les choses de Dieu, si ce n’est l'Esprit de Dieu. Or 
nous, nous n’avons pas reçu l'esprit du monde, mais l'Esprit qui vient 
de Dieu, afin que nous connaissions les choses que Dieu nous à don- 
nées par sa grâce. 

De même, dans cet exposé magistral de sa théologie qu’est l’épître 
aux Romains, Paul se réfère à sa propre expérience. Lui, le juif, sait 
de quoi il parle, quand il dénonce les effets pervers d’une certaine 
réception de la Loi. 


Rm 7, 14-24 : 


Nous savons, en effet, que la loi est spirituelle ; mais moi, je suis charnel, 
vendu au péché. Car je ne sais pas ce que je fais : je ne fais point ce que 
je veux, et je fais ce que je hais. Or, si je fais ce que je ne veux pas, je 
. reconnais par là que la loi est bonne. Et maintenant ce west plus moi 
qui le fais, mais c’est le péché qui habite en moi. Ce qui est bon, je le 
sais, n’habite pas en moi, c’est-à-dire dans ma chair : j’ai la volonté, mais 
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non le pouvoir de faire le bien. Car je ne fais pas le bien que je veux, et 
je fais le mal que je ne veux pas. Et si je fais ce que je ne veux pas, ce 
n’est plus moi qui le fais, c’est le péché qui habite en moi. Je trouve 
donc en moi cette loi : quand je veux faire le bien, le mal est attaché à 
moi. Car je prends plaisir à la loi de Dieu, selon homme intérieur ; 
mais je vois dans mes membres une autre loi, qui lutte contre la loi de 
mon entendement, et qui me rend captif de la loi du péché, qui est dans 
mes membres. Misérable que je suis ! Qui me délivrera du corps de 
cette mort ?... 

La révélation directe éclaire donc pour Paul existence, lui donne 
sens et appelle à en tirer des conséquences pour sa vie. Niveau co- 
gnitif et existentiel se conditionnent mutuellement. Par ailleurs, Paul 
fait état de ses propres dons mystiques: 

1 Co 14, 18: 


Je rends grâces à Dieu de ce que je parle en langues plus que vous tous. 


Mais il sait aussi que la révélation n’est pas univoque, elle peut 
être inspirée par le diable, relayé par ses serviteurs”. 

Malgré le caractère parfois immédiat de la révélation, malgré le 
caractère d’évidence qui se dégage de l'expérience personnelle de 
l’apôtre, sa foi se fonde cependant sur un événement historique, 
puisqu'elle se réfère à Jésus de Nazareth. 

Ga 6, 14: 

Pour ce qui me concerne, loin de moi la pensée de me glorifier d’autre 

chose que de la croix de notre Seigneur Jésus Christ, par qui le monde 

est crucifié pour moi, comme je le suis pour le monde ! 

Cette citation laisse déjà entrevoir que le lien entre le croyant et 
son Seigneur dépasse pourtant la simple réminiscence d’un événe- 
ment ponctuel. Comme Christ, par sa résurrection, s’identifie au 
Fils de l'Homme, le croyant, par sa foi, s’identifie au Christ. L’apôtre 
multiplie les expressions désignant cette forme d’union qui dépasse 
la simple alliance mais ne se confond pas non plus avec l’union 


9221C0"118136 
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essentielle du futur néoplatonisme. Le maître-mot en est « en 
Christ »!°. 

Ga'219%20;: 

[-..] car c’est par la loi que je suis mort à la loi, afin de vivre pour Dieu. 

J'ai été crucifié avec Christ; et si je vis, ce n’est plus moi qui vis, c’est 

Christ qui vit en moi ; si je vis maintenant dans la chair, je vis dans la foi 

au Fils de Dieu, qui m’a aimé et qui s’est livré lui-même pour moi. 

Cette vie en Christ se décline chez l’apôtre dans les champs sé- 
mantiques de la vie versus la mort, de la justice versus le péché, et de 
la folie versus la sagesse. 

Léo 0: 

Or, c’est par lui que vous êtes en Jésus Christ, lequel, de par Dieu, a été 

fait pour nous sagesse, justice et sanctification et rédemption, 

Il mènerait trop loin ici d’en retracer toutes les facettes. Nous 
reviendrons sur la notion de « nouvelle créature » qu’elle implique. 
Retenons pour l'instant que l’affirmation de l’« être en Christ » se 
conjugue avec l’exhortation à choisir cet être. La décision existen- 
tielle se situe au centre de la tension entre ontologie et alliance. 

Ga 5, 16-17 et 24-25 : 


Je dis donc : Marchez selon l'Esprit, et vous n’accomplirez pas les désirs 
de la chair. Car la chair à des désirs contraires à ceux de l'Esprit, et 
l'Esprit en a de contraires à ceux de la chair ; ils sont opposés entre eux, 
afin que vous ne fassiez point ce que vous voudriez. [...] 


Ceux qui sont à Jésus Christ ont crucifié la chair avec ses passions et ses 

désirs. Si nous vivons par l'Esprit, marchons aussi selon l'Esprit. 

Si ce choix existentiel relève d’une décision unique, il demande 
cependant à s'inscrire dans le temps, impliquant une croissance dans 
la foi, une sanctification « de jour en jour ». Cette croissance est 
comparée à celle de l’enfant ou celle d’une plante, ou encore à la 
construction d’une maison. 


10. Pour une étude exhaustive des occurrences, voir Michel Bouttier, Er Christ, PUE, Paris, 
1962. 
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2 Co 4, 16: 
C’est pourquoi nous ne perdons pas courage. Et lors même que notre 
homme extérieur se détruit, notre homme intérieur se renouvelle de 


jour en jour. 


1. Cor 256retdos 


Pour moi, frères, ce n’est pas comme à des hommes spirituels que j’ai 
pu vous parler, mais comme à des hommes charnels, comme à des 
enfants en Christ. Je vous ai donné du lait, non de la nourriture solide, 
car vous ne pouviez pas la supporter; et vous ne le pouvez pas même à 
présent, parce que vous êtes encore charnels. [...] 


J'ai planté, Apollos à arrosé, mais Dieu a fait croître, 


Selon la grâce de Dieu qui m’a été donnée, j'ai posé le fondement comme 

un sage architecte, et un autre bâtit dessus. Mais que chacun prenne 

garde à la manière dont il bâtit dessus. 

Cette sanctification n’est cependant pas méritoire. Elle est pur 
don — mais un don qui engage. 

C’est l’œuvre de l'Esprit dans le croyant qui opère son engage- 
ment éthique et fonde en même temps une commune appartenance. 

lCoi2etle12: 


Un seul et même Esprit opère toutes ces choses, les distribuant à cha- 
cun en particulier comme il veut. Car, comme le corps est un et a plu- 
sieurs membres, et comme tous les membres du corps, malgré leur 
nombre, ne forment qu’un seul corps, ainsi en est-il de Christ. Nous 
avons tous, en effet, été baptisés dans un seul Esprit, pour former un 
seul corps, soit juifs, soit Grecs, soit esclaves, soit libres, et nous avons 
tous été abreuvés d’un seul Esprit. 


L’apôtre se sait responsable du rattachement du croyant au Christ 


— ce qu'il exprime en termes de paternité — et du rattachement à la 


communauté des baptisés qui constituent le « corps mystique » de 
l'Eglise. 


11. Daniel Marguerat parle de « mystique communautaire » : « La mystique de l’apôtre Paul », 
dans J. Schlosser (éd.), Pau/ de Tarse, Cerf, Paris, 1996, p. 326s. 
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LCAASE 


Car, quand vous auriez dix mille maîtres en Christ, vous n’avez cepen- 
dant pas plusieurs pères, puisque c’est moi qui vous ai engendrés en 
Jésus Christ par l'Evangile. 

Cette nouvelle vie « en Christ » ne dispense pas le croyant des 
souffrances à endurer, qu’il s’agisse de celles qui relèvent de la fini- 
tude humaine, ou de celles qu’induit la fidélité à l'Évangile. 

1 Co 4, 11-13 : 

Jusqu’à cette heure, nous souffrons la faim, la soif, la nudité ; nous 

sommes maltraités, errants çà et là ; nous nous fatiguons à travailler de 

nos propres mains ; injuriés, nous bénissons ; persécutés, nous suppor- 
tons ; calomniés, nous parlons avec bonté ; nous sommes devenus 
comme les balayures du monde, le rebut de tous, jusqu’à maintenant. 

Il ne s’agit nullement d’une fuite vers les sphères éthérées d’une 
existence purement spirituelle, mais au contraire de l'inscription au 
plus profond de l’être dans le monde. Encore que la sortie de cette 
condition « vers le haut » soit entrevue, mais en termes eschatolo- 
giques. 

1 Phm 1, 21-24: 

Car Christ est ma vie, et la mort m’est un gain. Mais s’il est utile pour 

mon œuvre que je vive dans la chair, je ne saurais dire ce que je dois 

préférer. Je suis pressé des deux côtés : j'ai le désir de m’en aller et d’être 

avec Christ, ce qui de beaucoup est le meilleur; mais à cause de vous il 

est plus nécessaire que je demeure dans la chair. 

C’est « à cause de vous » que l’apôtre doit assumer la souffrance 
existentielle, c’est la responsabilité communautaire qui fonde la per- 
sévérance. Son sens de la responsabilité va jusqu’à accepter la possi- 
bilité d’aller en enfer pour ses frères juifs qui refusent la conversion. 

Rm 9, 2-3 : 

J'éprouve une grande tristesse, et j'ai dans le cœur un chagrin continuel. 

Car je voudrais moi-même être anathème et séparé de Christ pour mes 
frères, mes parents selon la chair [...]. 
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Possibilité qui reste cependant hypothétique puisque Paul se sait 
lié à Christ de façon indéfectible. 

Rm 8, 38-39 : 

Car j'ai l'assurance que ni la mort ni la vie, ni les anges ni les domina- 

tions, ni les choses présentes ni les choses à venir, ni les puissances, m1 la 

hauteur, ni la profondeur, ni aucune autre créature ne pourra nous sé- 

parer de l’amour de Dieu manifesté en Jésus Christ notre Seigneur. 

Les souffrances à endurer vérifient la dignité de l’apôtre en même 
temps qu’elles le conforment au Christ. Toute souffrance subie ac- 
quiert ainsi une valeur com-passionnelle — même si cette dimension 
ne sera vraiment déployée qu’après Paul — et se dit en termes de 
« mott » — mais une mort qui fonde la vie. 

Ph2417e 

Et même si je sers de lbation pour le sacrifice et pour le service de 

votre foi, je m'en réjouis, et je me réjouis avec vous tous. 

21CoN5 

[...] de même que les souffrances de Christ abondent en nous, de même 

notre consolation abonde par Christ. 

2 C0 48-11 


Nous sommes pressés de toute manière, mais non réduits à l’extré- 
mité ; dans la détresse, mais non dans le désespoir ; persécutés, mais 
non abandonnés ; abattus, mais non perdus ; portant toujours avec nous 
dans notre corps la mort de Jésus, afin que la vie de Jésus soit aussi 
manifestée dans notre corps. Car nous qui vivons, nous sommes sans 
cesse livrés à la mort à cause de Jésus [ou plutôt « pour » Jésus/], afin 
que la vie de Jésus soit aussi manifestée dans notre chair mortelle. 


Cette vie qui se manifeste comme résurrection inchoative n’est 


pas réservée à une élite spirituelle mais concerne le monde tout 
entier. 


12. À. Schweitzer, ouvr. cit., p. 114. 
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Rm 8, 19-22 : 

Aussi la création attend-elle avec un ardent désir la révélation des fils de 

Dieu. Car la création a été soumise à la vanité, — non de son gré, mais à 

cause de celui qui l’y a soumise — avec l’espérance qu’elle aussi sera 

affranchie de la servitude de la corruption, pour avoir part à la liberté 

de la gloire des enfants de Dieu. Or, nous savons que, jusqu’à ce jour, la 

création tout entière soupire et souffre les douleurs de l’enfantement. 

Retenons quelques dominantes dans l’expression de la subjecti- 
vité de Paul. Tout d’abord, il parle de son expérience intérieure en 
se réclamant d’une révélation directe. Celle-ci est médiatisée en amont 
par la référence à un événement historique et débouche en aval sur 
la conscience d’une responsabilité missionnaire. Notons que la pos- 
sibilité d’une corruption de la révélation par une intervention dia- 
bolique est évoquée, ce qui n’ébranle pas la confiance de l’apôtre en 
la justesse de son intuition. Cette confiance lui confère une cons- 
cience nouvelle d’une communion entre Dieu et l’homme, désignée 
par le terme « en Christ », au carrefour entre ontologie et alliance. 
Elle est le résultat d’un don, non mérité, qui débouche ensuite sur 
une « croissance » du croyant et, d’autre part, sur son inscription 
dans une communauté, corps mystique du Christ — jusqu’à une di- 
mension cosmologique du salut. 

Pour mieux mesurer la singularité de cette conception pauli- 
nienne, voyons comment ses écrits ont été reçus par la mystique 
postérieure, et plus spécialement celle de Mechthild de Magdebourg, 


LE PAUL DES MYSTIQUES 


L’apôtre fait référence à un ravissement au troisième ciel — ce 
qui correspond aux conceptions de l’époque -, mais ne l’explicite 
pas. Il n’en déduit pas une spéculation sur la configuration de Pau- 
delà. Mais par cette référence il devient le garant pour de telles éla- 
borations par des auteurs ultérieurs. C’est sous le patronage de son 
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autorité apostolique et à partir de deux citations de textes alors con- 
sidérés comme pauliniens!?, les associant aux conceptions patris- 
tiques sur les différents types d’anges, que Denys P'Aréopagite cons- 
truit une vision parfaitement hiérarchisée du monde, tant d’ici-bas 
qu’au-delà, avec ses neuf chœurs angéliques : séraphins, chérubins, 
trônes, dominations, puissances, pouvoirs, principautés, archanges 
et anges *. 

Le Pseudo-Denys pense à partir d’une vision néoplatonicienne 
du monde. Le passage entre les niveaux des anges, entre le monde 
divin et humain, se fait par un double mouvement d’émanation et 
de conversion, l’union entre les deux est conçue en termes ontolo- 
giques. Cette hiérarchie est reprise par Grégoire le Grand et reste le 
schéma dominant jusqu’au milieu, voire jusqu’à la fin du Moyen 
Âge. 

Avec la féodalité, une tout autre façon de concevoir les relations, 
y compris avec Dieu, voit le jour. Le monde est construit de façon 
pyramidale, chacun y tient une place spécifique. La relation au sei- 
gneur se conçoit comme fidélité vassalique, et en ce qui concerne 
les relations hommes-femmes, se dit en termes d’amour courtois. 
Si les théologiens, qui sont formés par la tradition latine, restent 
assez longtemps dépendants des spéculations ontologiques, ceux 
qui, comme Bernard de Clairvaux, n’entrent au monastère qu’à l’âge 
adulte, après une formation chevaleresque, s’en affranchissent da- 
vantage. C’est le cas plus encore pour les femmes qui écrivent au 
XIIT siècle, surtout quand elles ne maîtrisent pas le latin et n’ont 
connaissance du savoir théologique que de façon médiate. 


13. Ép 1, 21 et Col 1,16, regardés aujourd’hui comme pseudo- ou deutéropaulinien : Elan 
Cuvillier, « Lire les Lettres de Paul », dans P. Deberge et J. Nienvierts (éd.), Guide de Lecture du 
Nouveau Testament, Bayard, Paris, 2004, p. 435s. Signalons également le cahier de Béhla (n°45, 
janvier 2006) sur l’apôtre Paul. 

14. E.C. Lutz, « ‘in niun schar insunder geordent gar. Gregorianische Angelologie, Dionysius- 
Rezeption und volkssprachliche Dichtung », Zeitschrift für deutsche Philologie, 102, 1983, p. 335-376. 
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Mechthild utilise naturellement la référence aux chœurs des an- 
ges!”, mais elle a dû entendre une version allemande de leur énumé- 
ration puisqu'elle se méprend sur le sens des « trônes » : pour elle il 
ne s’agit pas là d’une puissance angélique mais des « sièges »!° sur 
lesquels seront installés les prédicateurs dans l’au-delà. Cette mé- 
prise est typique d’un changement radical de la vision du monde qui 
préside aux élaborations conceptuelles : les mêmes termes, les mê- 
mes métaphores, les mêmes images sont utilisés, mais reçoivent un 
sens différent et provoquent des associations nouvelles. Ainsi l’ro, 
si elle se dit encore à l’occasion par des images fusionnelles, relève 
pourtant chez Mechthild de l’union des amants : la fusion reste ici 
du domaine du désir. En cela sa conception est plus proche de celle 
de Paul que de celle du Pseudo-Denys, rejoint quasiment l’apôtre 
par-dessus le pont du néoplatonisme. 

Pour la mystique féminine, la soumission au confesseur est un 
des critères qui permettent à la hiérarchie ecclésiastique de juger de 
Pauthenticité des « révélations »!7. Mais Mechthild limite cette sou- 
mission à la « vie ordinaire » ; en ce qui concerne sa relation directe 
à Dieu, elle récuse expressément toute médiation. 

Je veux toujours suivre les conseils pour tout ce que je dois faire ou 

non, mais maintenant je ne veux y aller [...] 

Vous pourrez encore m’enseigner ; quand je reviendrai j’aurai bien be- 

soin de vos conseils car le monde est plein de pièges. (I, XLIV, p. 34s.) 

Contrairement à Paul, la réalité historique est transposée chez 
Mechthild dans l’atemporel'#. Elle rencontre dans l’au-delà indis- 
tinctement Jésus, des personnages bibliques, des personnifications 


LU LP 71S 

16..« stuel ». 

17. Peter Dinzelbacher, Heihge oder Hexen ?, Rowohlt, Hambourg, 1997, p. 98. 

18. C’est une des caractéristiques retenues pour décrire la mystique : Aloïs Haas, Goff liden — 


Gott lieben, Ynsel, Francfort, 1989, p. 29. 
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allégoriques ou des saints, elle voyage à sa guise à travers l’histoire 
du salut ‘”. En revanche, comme lui, elle ne décrit pas une ascension 
par degrés comme c’est le cas fréquemment dans la mystique ulté- 
rieure. Elle connaît des étapes sur un chemin, mais la rencontre 
avec Dieu relève de la seule initiative divine. Ce n’est qu’ensuite que 
l’homme est appelé à un choix entre deux chemins”, et si la con- 
ception méritoire du salut va de soi à son époque, Mechthild pré- 
cise que c’est par amour que Dieu nous fait croire que nous pou- 
vons mériter quoi que ce soit. Toute « récompense » est pur don *. 
De même, Mechthild utilise naturellement le cadre conceptuel d’une 
«élévation » de l’âme vers Dieu. Celle-ci est pourtant ancrée dans la 
kénose divine et du coup devient abaissement, assumant la souf- 
france de l’absence de Dieu ?’. 

Mechthild cite Paul deux fois nommément. La première fois, 
elle dit: 

Dame la connaissance, on trouve ainsi écrit que saint Paul a été amené 

au troisième ciel ; cela ne lui serait jamais arrivé s’il était resté Sal. S'il 

avait trouvé la vérité dans le premier et le second ciel, il ne serait jamais 

monté dans le troisième. 


[La connaissance personnifiée répond :][...] Alors, s’il manque la pro- 

fondeur de l'humilité, le diable apporte sa lumière ; ce qui arrive alors 

ne vient pas de Dieu. Mais si la pleine humilité est présente, l’âme doit 

continuer son chemin vers le troisième ciel où elle reçoit la vraie lu- 

mière (II, XIX, p. 53). 

Mechthild ne connaît pas la Bible, mais la référence au troisième 
ciel de Paul lui est familière par la tradition. Cette accession à une 


19. Aaron J. Gurjewitsch décrit ce phénomène comme « spatialisation du temps » : Mitéelalterlche 
Vo/kskultur, Beck, München, 1992, p. 40 et 214s. 

20. IV, IV, p. 115s. 

21. VI, VI, p. 203s. 

22. J'ai nommé « éloignance » cette forme particulière de suivance ; f Comment suivre Dieu 
quand Dieu n'est pas là ? L'« éloignance » de Mechthild de Magdebourg (XTIT siècle), Cerf, Paris, 2006. 
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réalité supérieure est d’une part reliée pour elle à une transforma- 
tion de l’être profond de Paul, exprimée par le changement de nom, 
et d'autre part elle correspond à l’accès à une vérité supérieure, hors 
de portée de l'intelligence purement humaine. Cet accès est condi- 
tionné par l’humilité, l'abolition de tout orgueil spirituel — et l’on 
retrouve là des accents pauliniens opposant folie de Dieu et sagesse 
humaine (1 Co 1, 17-31). L’humilité, non en tant que vertu morale, 
voire méritoire, mais en conformité à la kénose du Christ, condi- 
tionne le lien entre le niveau cognitif et le niveau existentiel. C’est 
elle qui protège le croyant contre des révélations trompeuses d’ori- 
gine diabolique. C’est elle qui assure le lien entre une conscience 
aiguë de la finitude humaine et une confiance inébranlable en la 
rédemption ; entre connaissance de soi et connaissance de Dieu. 

Mechthild se réfère une deuxième fois à l’extase de Paul et af- 
firme en avoir fait également l’expérience. Mais dans la suite immé- 
diate elle dit : 

J'aimerais bien que l’amour m'invite en sa demeure. Mais je veux bien 

continuer ici à boire du fiel [...]. (II, XXIV, p. 60) 

L'expérience « extraordinaire » n’est pas valorisée en tant que 
telle, mais conduit le fidèle à assumer toute l’épaisseur de la finitude 
humaine au service du prochain. Cette « anti-extase » est décrite 
ailleurs comme séjour au plus profond de l'enfer , possibilité que 
Paul évoque dans l’épître aux Romains (Rm 9,3). La référence à ces 
versets de l’apôtre est récurrente au Moyen Âge pour donner relief 
à la responsabilité pastorale. Chez Mechthild, on pourrait parler 
d’une ##io apophatique, rejoignant Dieu non dans les hauteurs de 
sa gloire mais au terme de son abaissement. L’ame humaine n'y 
devient pas divine, mais se conforme à l'humanité souffrante dans 


une communion com-passionnelle. 


23. IV, XII, p. 1205. 
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LA « NOUVELLE CRÉATURE » CHEZ 
PAUL 


Ce détour pat la réception du Paul mystique à travers une vision 
du monde d’abord néoplatonicienne puis féodale, nous a permis de 
toucher du doigt à quel point toute lecture est informée par les 
conceptions notamment anthropologiques du lecteur. La foi se dit 
en des termes historiquement situés qui demandent à être de nou- 
veau actualisés à chaque époque. Dans cette optique, comment com- 
prendre à partir de nos propres présupposés conceptuels le chan- 
gement opéré dans l’homme par la foi, ce que l’apôtre désigne par 
le terme de « nouvelle créature » ? 

2 CORSA LT 

Si quelqu'un est en Christ, 1l est une nouvelle créature. Les choses an- 

ciennes sont passées ; voici, toutes choses sont devenues nouvelles. 

Paul écrit à partir d’une anthropologie biblique considérant 
l’homme comme un tout. L’« âme », l’« esprit » et la « chair » ne sont 
pas des entités définies mais des manières de parler de l’homme 
d’un certain point de vue“. L'opposition paulienne entre « chair » et 
«esprit » dans l’épître aux Romains (voir surtout 8,4 : « [...] nous, 
qui marchons, non selon la chair, mais selon l’esprit ») ne relève pas 
du dualisme mais d’un choix entre deux stratégies de vie”. L’être 
«en Christ » désigne chez Paul l’ensemble de la vie du chrétien. Il 
n’y a pas une fuite du monde mauvais vers une existence « pure » 
comme dans le néoplatonisme. La vie tout entière est « entée » dans 
l'expérience spirituelle de l'être en Christ. Elle concerne corps et 
âme, volonté, désir et esprit. Elle concerne donc l’être même de 
l’homme, et pourtant nous sommes loin de la fusion ontologique. 


24. Voir les travaux de Daniel Lys : Néphèsch, PUF, Paris, 1959 ; R4ach, PUE, Paris, 1962 ; 
Bâsär, PUE, Paris, 1967. 
25. Alain Badiou, Saint Paul, la fondation de l'universalisme, PUF, Paris, 1997. 
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Dans notre vision du monde d’aujourd’hui, peut-être pouvons- 
nous comprendre cet être-nouveau comme émergence d’une cons- 
cience modifiée de soi. En effet, Paul dit : 

Rm 6, 10-11 : 

Car il [Christ] est mort, et c’est pour le péché qu'il est mort une fois 

pour toutes ; il est revenu à la vie, et c’est pour Dieu qu'il vit. Ainsi 

vous-mêmes, regardez-vous comme morts au péché, et comme vivants 
pour Dieu en Jésus Christ. 

Le « regardez-vous » est plus qu’un regard ; il correspond en 
grec à « logizesthe », un « considérez-être » qui détermine l’être ainsi 
considéré. Le grec classique utilise le verbe non seulement pour 
désigner une « logique » philosophique, mais aussi dans le sens juti- 
dique pour « imputer », ou dans le sens économique pour « compter 
comme ». La LXX reprend cette utilisation pour décrire le dessein 
de Dieu *. Paul l'utilise en Rm 3, 28 pour désigner la foi en la 
justification. En Rm 14, 14, c’est la « considération » d’une chose 
comme pure ou impure qui la rend telle. 

« Logizomai » peut donc se comprendre ici comme une « consi- 
dération performative ». Rappelons que « /0gos » désigne très tôt 
pour les chrétiens, outre la parole, le discours ou la logique, le Verbe 
incarné en Jésus Christ. C’est à lui que renvoie le début du v. 11: 
«ainsi ». C’est en référence au Christ, mort et cependant vivant, que 
le croyant est invité à « se considérer », ce qui équivaut à « être ». 

Au moins depuis la naissance de la psychanalyse nous savons à 
quel point une parole peut déterminer la vie et l’être d’une per- 
sonne ; à quel point elle peut être prise, emprisonnée dans un dis- 


cours pervers, sac de nœuds dont aucune issue ne semble possible ; 


à quel point une parole peut alors « dénouer », libérer le sujet de 
l’emprise de la « malé-diction » pour devenir « béné-diction », pa- 
role libératrice et créatrice d’un avenir désormais possible. 


26. Horst Balz etGerhard Schneider (éd.), Exegerisches Wôürterbuch zum Neuen Testament, Bd. I, 
Kohlhammer, Stuttgart, 2° édition, 1992, p. 874s. 
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C’est à cette « logique » que Paul renvoie ici, invitant le croyant à 
se considérer, non à partir de ses nouages existentiels, mais à partir 
d’un événement qui l’a précédé ; à se « regarder » à travers la Parole 
qui l’a déjà justifié. Ce décentrage du regard posé sur soi change la 
vie du croyant à partir de son centre et l’inscrit dans la « chair » de la 
solidarité humaine. 

Nous avons vu à quel point la compréhension des items de la 
mystique change avec la vision du monde et l’anthropologie dans 
lesquelles elle s’inscrit. La « considération justifiante » de l’apôtre se 
comprend sur fond d’une vision de l’homme comme un tout. Sa 
réception par la mystique ultérieure l’a d’abord lue comme union 
essentielle sur fond dualiste, puis comme union d’amour sur fond 
courtois. Aujourd’hui nous revenons à une compréhension «holiste » 
de l’homme. La mystique paulinienne peut alors se définir comme 
lieu existentiel du sujet croyant, incarnation hic ef nunc d’une Parole 
qui le précède et qui ouvre sur un avenir qui le dépasse. 


Waltraud Verlaguet 


Waltraud Verlaguet est théologienne, à Fayence (Var). Elle a publié : 
Comment suivre Dieu quand Dieu n’est pas là 2 L’ « éloignance » de 


Mechthild de Magdebourg (XIII° siècle), Paris, Cerf, 2006. 
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Grace et théologie 
myslique 
au Moyen Age : 


l’exemple de Jean Gerson (1363-1429) 


semblerait que, depuis quelques années, la mystique fasse l’objet 
d’ile réhabilitation au sein du protestantisme’. Remarquable re- 
toëf de balancier ! De fait, depuis le XIX® siècle surtout, certains 

logiens protestants ne se sont pas privés de dire tout le mal 

s pensaient d’elle. On rappellera notamment les critiques de 
Barth : rangeant la mystique dans la catégorie honnie de la « reli- 
gion », le grand théologien à diagnostiqué une entreprise qui, tout 
en passant à côté de Dieu tel qu’il se révèle, nourrissait la recherche 
d’une « justice par les œuvres » ; traduisons librement : un double 
mépris de la grâce”. On est, depuis, revenu de cette idée d’une in- 
compatibilité fondamentale entre l’aspiration mystique et l'offre 
divine de la grâce. D’où, pour ainsi dire, le refour en grâce d’une cer- 
taine conception de la mystique au sein du protestantisme. 


1. Pour la matière de ce paragraphe, voir Cornuz 2005. 
2. Voir Barth 1938, p. 343s. Pour la vision barthienne de la mystique, voir Leuba 1986, en 


part. p. 100-122. 
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Le propos de cet article n’est pas de se prononcer sur ce dé- 
nouement mais de montrer, dans une perspective d’histoire de la 
théologie, que certaines théories chrétiennes de la connaissance 
mystique ont été exphritement instrumentées par une théologie de la 
grâce divine. Pour être plus précis, on se penchera ici sur la pensée 
d’un théologien médiéval peu connu du grand public : le chancelier 
de l'Université de Paris Jean Gerson’. Ce choix se justifie pour plu- 
sieurs raisons. La première tient à ce que, rompant avec la tradition 
du commentaire ou de la paraphrase de l’ouvrage qui, aux yeux des 
médiévaux, constituait l'autorité suprême en matière de connais- 
sance mystique de Dieu, à savoir la Théologie mystique du pseudo- 
Denys‘, Gerson peut être tenu pour l’un des premiers auteurs à 
avoir consacré à ce sujet un traité construit selon une logique pro- 
pre, affranchie de celle du texte-source’. La seconde tient à ce que, 
ses premiers développements le laissant peu satisfait, le chancelier a 
remis l’ouvrage sur le métier pour élaborer une théorie qui soit mieux 
à même de rendre compte de la spécificité de cette théologie, en 
ménageant une place de choix à la grâce, considérée comme une 
condition nécessaire à union de l'esprit avec Dieu. C’est cette der- 
nière théorie qui sera ici considérée‘. 

Avant d’y venir, il convient de préciser ce dont parlent les théo- 
logiens médiévaux, et Gerson en particulier. Notons-le d’entrée : ils 
ne parlent pas de mystique, mais de théologie mystique. Cette préci- 
sion lexicale à son importance. Car ils n’ont en vue ni une somme 


3. À l'heure où le soussigné écrit ses lignes, il apprend la publication d’une nouvelle biogra- 
phie (McGuire 2005). 

4. L'auteur de la Théologie mystique, et plus largement de l’ensemble du corpus dit « aréopagitique », 
s’est fait passer pour le « Denys » converti par le discours de Paul à l’Aréopage d’Athènes 
(Ac 17,34) ; toujours selon la légende, il aurait bénéficié de l’enseignement ésotérique de l'Apô- 
tre « enlevé jusqu’au troisième ciel » (2 Cor 12,2). D’où l'autorité quasi-apostolique dont son 
œuvre à joui jusqu’à ce que la critique humaniste mette en cause son authenticité. On pense 
actuellement que son auteur était un moine synen ayant vécu à la fin du V° siècle. 

5. Voir Vial 2005. 

6. Les remarques qui suivent synthétisent Vial (à paraître). 
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de phénomènes physico-psychiques, ni un mode de pensée ou d’ex- 
pression. Ce qu’ils considèrent, c’est une modalité de la connais- 
sance de Dieu — en un mot : une #héologie. Mais peut-être ce dernier 
mot résonne-t-il de manière encore trop équivoque, du moins à des 
oreilles modernes, habituées à viser par lui une discipline intellec- 
tuelle ou un savoir dont l’acquisition est conditionnée par la lecture 
et la réflexion. À cet égard, Gerson prend bien soin de désamorcer 
la compréhension strictement intellectuelle du terme, en faisant valoir 
que la théologie particulière qu’il a en vue relève moins d’un dis- 
cours sur Dieu (théo-logie) que d’une sagesse ou, pour reprendre 
son vocabulaire, d’une théo-sophie. Et c’est bien pourquoi le chan- 
celier appelle « théosophe » celui dont l’œuvre est à la base de toute 
réflexion médiévale portant sur notre sujet : Denys’. En deux mots, 
si l’on veut bien prendre « théologie » au sens générique de connais- 
sance de Dieu, ce dont il est ici question en est un #04 spécifique. 

Il y a plus. Chez Gerson, la théologie mystique est considérée 
comme étant la plus haute connaissance de Dieu que nous puis- 
sions avoir en cette vie, prolepse de la béatitude eschatologique*. 
Cet état de choses se justifie par la modalité de cette théologie. On 
l’a dit : elle est mystique. En cela, cette connaissance apparaît comme 
la plus adéquate à la « saisie » de son « objet », en tant que Dieu lui- 
même est mystique, c’est-à-dire caché, selon És 45,15°. 

Il ne sautait être question d’entrer ici dans le détail des différentes 
définitions que Gerson a données de la théologie mystique. On se 
bornera donc au rapide examen d’un énoncé qu’on trouve en plu- 
7. Voir Jean Gerson, Anagogicum de verbo et hymno Gloriae, dans Œwvres, 8, p. 541. 

8. Jean Gerson, Co/kctorium super Magnificat, ibid., p. 308 : « Cette union expérimentale est donc 
un avant-goût, un gage et les arrhes du bonheur éternel. » 

9. Jean Gerson, De mystica theologia, tract. spec. I, 1, p. 8 : « Denys cependant a mentionné une 
autre manière de trouver Dieu, plus parfaite que les autres, et par laquelle [...] on voit Dieu 
comme dans une ténèbre divine, c’est-à-dire dans Le secret (Ps 25,5 V2), là où / a fait des ténèbres 


sa retraite (Ps 17,12 Và, ce que contemplant, un prophète s’est exclamé : Vraiment, tu es un 
Dieu caché És 45,15). C’est pourquoi ce livre s'intitule La fhéologie mystique, au sens où “mysti- 


que” signifie “caché”. » 
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sieurs endroits de son œuvre, et notamment dans l’un de ses der- 
niers écrits : « la théologie mystique [...] est dite insensée [ewens], 
c’est-à-dire sans esprit [sire wente] ; irrationnelle, c’est-à-dire sans 
raison ; folle, c’est-à-dire sans l’ordre usuel de connaître!!. » La pre- 
mière chose à remarquer est que cette définition n’a pas été élabo- 
rée par Gerson lui-même, mais constitue une citation, glosée par 
ses soins, du pseudo-Denys!!. L'important réside surtout dans la 
glose. On le voit : pour être connaissance, la théologie mystique ne 
relève cependant pas de l’ordre de la saisie conceptuelle ou du juge- 
ment. Étrangère à « l’ordre usuel de connaître », cette connaissance 
ne se termine ni dans une représentation mentale ni dans une conclu- 
sion (ou proposition). De fait, l'esprit humain est ici « hors de lui » 
ou, comme le fait valoir le chancelier ailleurs, « élevé au-dessus de lui- 
même ». On parle d’extase, d’excessus mentis : le jeu « normal », ou usuel, 
de ses facultés naturelles est ici suspendu, à tout le moins altéré. 
C’est là ce que Gerson s’est employé à expliquer. Ramené à ses 
lignes essentielles, le problème est formulé dans les termes suivants. 
Du point de vue du swjef de la connaissance : comment penser la pos- 
sibilité d’une connaissance de Dieu par l’esprit au-delà du jeu nor- 
mal de ses facultés ou puissances ? Du point de vue de loyer de la 
connaissance : comment penser la possibilité d’une connaissance im- 
médiate de Dieu, au sens où elle se termine directement en lui et 
non dans des jugements ou dans des représentations mentales ? La 
réponse, on le devine, réside dans la prise en compte de la grâce. 
Plus précisément, les dernières œuvres de Gerson peuvent être lues 
comme une tentative de résoudre le problème en ses deux aspects à 
partir d’une théologie de la grâce”. C’est à celle de Thomas d'Aquin 
qu’il a recouru'”. 
10. Jean Gerson, Co/kctorium, éd. cit., p. 298. 
11. Voir Ps.-Denys, Les Noms divins, VII, 1 (868A). Trad. franç. dans Œuvres, p. 141. 
12. Voir Jean Gerson, Co/kctonium, éd. cit., p. 308. 


13. Le premier critique à avoir attiré l’attention sur la dépendance de Gerson à l’endroit de 
Thomas à ce sujet est A. Combes. Voir Combes 1964, p. 547, 610, etc. 
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La doctrine thomasienne lui a d’abord permis de rendre compte 
de la terminaison de la connaissance mystique drectement en Dieu lui- 
même. Pour être plus précis, c’est le traitement des vertus théologales 
par le Docteur angélique qui est ici reprise. De quoi s’agit-il ? Pré- 
supposant d’une part que la finalité de l’existence humaine consiste 
dans la béatitude parfaite, à savoir le partage du bonheur propre à 
Dieu, en deuxième lieu que la suprême béatitude réside dans des 
opérations et finalement que l’homme n’y saurait parvenir par ses 
seules capacités naturelles, Thomas soutient la thèse de l’infusion, 
surnaturelle c’est-à-dire gracieuse, à même l’âme humaine, de principes 
permettant à ses puissances, intelligence et volonté, de s’ordonner à 
une réalité qui ne lui est en rien connaturelle : la réalité divine. Ces 
principes ne sont autres que les vertus théologales : la foi pour ce 
qui est de l’intelligence, l'espérance et la charité pour ce qui est de la 
volonté". La grâce, on le voit, est ainsi conçue comme le moyen 
que Dieu donne à l’homme de répondre à son aspiration naturelle. 

De ce dispositif, Gerson retient surtout un point particulier : 
« Ces principes surajoutés sont appelés vertus théologales, d’abord 
parce qu’elles ont Dieu pour objet [...] »”. Cet aspect est fondamental 
parce qu’il lui permet de rendre compte du fait que Dieu est « lob- 
jet direct » de la théologie mystique. Autrement dit : seule Paction 
de la grâce d’où les vertus théologales émanent est à ses yeux en 
mesure d’expliquer que la connaissance mystique porte immédiate- 
ment sur Dieu, c’est-à-dire en lui-même et non sous la raison d'autre 
chose (du vrai pour ce qui est de la puissance cognitive, du bien pour 
ce qui est de la puissance volitive). Contrairement aux modalités 
usuelles ou naturelles de la connaissance, qu’elle soit du reste intel- 
lectuelle ou affective, « l'esprit n’a pas affaire à Dieu sous la raison 
du vrai, du bien, de l’aimé ou du beau ; il s’agit d’une seule étreinte 
spirituelle, ineffable et inexprimable et néanmoins expérimentale 


14. Voir Thomas d’Aquin, Some théologique, II, 62. 
15. Ibid, 1, resp., p. 378. 
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de l'unique épouse avec l’unique Époux!f. » Une précision, toute- 
fois, s'impose. Que Dieu soit l’objet immédiat de la connaissance 
mystique ne signifie en rien, aux yeux de Gerson, qu’il soit possible 
ici-bas d’avoir une intuition de l’essence divine. Dieu est bien l’ob- 
jet de la théologie mystique, il s’unit certes à l'esprit (on l’a vu) ; il 
n’en reste pas moins wysfique. Et la théologie qui porte ce nom, 
pour être bien connaissance de Dieu, n’en est pas moins connais- 
sance dans la ténèbre où, selon Ps 18(17),12 souvent cité par Gerson 
à la suite de Denys'”, Dieu est retiré. 

L’appott thomasien à la doctrine gersonienne ne se borne pas à 
l'aspect « objectif » de la connaissance de Dieu, mais se rapporte 
également à son volet « subjectif ». Le terme « sujet », swbjectum, 
étant ici à comprendre dans le sens de l’hypokeimenon d’Aristote, le 
problème abordé est celui du «substrat » ou, pour ainsi dire, du 
« lieu » de la connaissance mystique. Là encore, c’est le recours à la 
doctrine thomasienne de la grâce qui permet à Gerson d’en rendre 
compte. Le Maître d’Aquin a fait valoir que, dans la mesure où, 
d’une part, la grâce ne se confond pas avec les vertus infuses mais 
les précède au sens où elles en découlent, et où, d’autre part, le sujet 
d’une vertu est une puissance de l’âme, celui de la grâce est néces- 
sairement antérieur et consiste dans l’essence même de l’ime!'i. 

La reprise de ce modèle et son application à la théologie mysti- 
que habilitent le chancelier à poser que, de la même manière, le 
«lieu » de la connaissance mystique est l'essence de l’âme, c’est-à- 
dire que l’union à Dieu n’est pas le fait de l'opération naturelle d’une 
puissance mais, fondamentalement, de la grâce qui, pénétrant l’es- 
prit lui-même, l’élève au-dessus de son être naturel, lui conférant, 


16. Jean Gerson, Lettre 55, dans Œuvres, 2, p. 262. Il n’est pas indifférent que cette lettre 
constitue le premier document dans lequel Gerson applique la doctrine thomasienne à la 
théologie mystique. 

17. Voir Ps.-Denys, La Théologie mystique, X, 2 (1000 ; Œuvres, p. 178). 

18. Voir Thomas d’Aquin, Some théologique, X-IX, 110, 3.4. 
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comme le dit Gerson, « un certain être [...] divin »”. L'expression 
étant proche d’un propos de Maître Eckhart — et pour cause : lui 
aussi construit sa doctrine de la grâce sur les bases fournies pat 
Thomas —, il ne semble pas déraisonnable de décrire la position de 
Gerson à l’aide des termes dont le P. Wéber s’est servi pour éclairer 
lénoncé du Thuringien, qui parle au sujet de cet « être divin » comme 
d’un «appoint ontologique », d’un « surcroît d’être et de dyna- 
misme », en somme d’« un principe qui réside en l’essence même 
de Pâme et lui confère un dynamisme opératif que manifestent ses 
effets lors des opérations intellectives et volitives »2. Par là n’est 
pas nié le fait que la théologie mystique relève d’opérations psychi- 
ques, mais le fait qu’elle relève de l’opération d’une puissance parti- 
culière qui, par nature, serait habilitée à procurer cette connaissance. 
Ce modèle thomasien permet ainsi à Gerson de rendre compte de 
lexcessus mentis, l'élévation de l'esprit « au-dessus de lui-même », 
comme une élévation au-delà de son être safurel. 

On vient de décrire rapidement un dispositif conceptuel au sein 
duquel théologie mystique et grâce cohabitaient avec d’autant plus 
de « naturel » que celle-ci était conçue comme la condition néces- 
saire de celle-là”. Ajoutons que Gerson n’est bien évidemment pas 
le seul auteur du Moyen Âge à penser ensemble les deux questions??. 
Que retirer de ces théories élaborées sur la base d’un « outillage 
mental » (L. Febvre) qui à bien des égards apparaît daté ? À coup 
sûr des questions, c’est-à-dire des invitations, voire des incitations à 
penser. Il suffira d’en mentionner quelques-unes. Qu’appelle-t-on 
connaître Dieu ? De quel ordre relève cette « connaissance » qui 


19. Jean Gerson, Lettre 55, éd. cit., p. 262. 

20. Wéber 1996, p. 60. 

21. Pour une étude plus complète de la dernière théorie gersonienne, voir Vial (à paraître), 
ch. 3. 

22. On pense notamment à Albert le Grand ; pour son commentaire de la Théologie mystique, 
voir Wéber 1980. J 
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prétend avoir Dieu pour objet ? En d’autres termes, comment penser 
la rencontre effective avec un Dieu qui #ranscende à la fois la pensée et le 
sentiment ? Il semble qu’un questionnaire de ce genre, posé au Moyen 
Âge par des théoriciens de la théologie #ys#que, entre autres, intéresse 
toute héologie, qu’on lui accole ou non l’adjectif « mystique ». 


Marc Vial 


Marc Vial est maître assistant en histoire du christianisme à l'université 
de Genève. Il s’est intéressé à la théologie mystique, et plus particulière- 
ment dans le cadre d’une thèse d’histoire de la théologie médiévale. 
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